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Introducción 
Este trabajo de investigación se centra en el estudio de las cofradías de Madrid a lo largo 
de la Edad Moderna. Se trata, por tanto, del estudio, en un contexto urbano y en un 
periodo largo de tiempo, de unas instituciones omnipresentes en las sociedades católicas 
desde la Edad Media. Las cofradías, asociaciones religiosas de laicos unidos por una 
fraternidad voluntaria, constituyen un marco privilegiado para el análisis de la cultura laica 
y de la sociabilidad en las sociedades del Antiguo Régimen. De la cultura laica, porque, 
en una sociedad en la que "la religión proporcionaba la forma simbólica primaria de 
expresión cultural" y, por ello, las actuaciones, cambios y reformas en el terreno de lo 
religioso tenían implicaciones políticas, sociales y económicas,' una de las formas más 
difundidas de participación del conjunto del laicado -hombres y mujeres, pertenecientes a 
todos los grupos sociales- en la vida religiosa y cívica de la época fue precisamente la 
constitución de cofradías. De la sociabilidad, porque las cofradías pueden ser consideradas 
como el principal tipo de asociación de carácter voluntario del Antiguo Régimen.^  Las 
cofradías crearon marcos institucionales estables, y a la vez flexibles, que permitieron el 
establecimiento de relaciones sociales personalizadas entre gentes de igual o diversa 
condición social. 
En España, donde, a diferencia de otros países de Europa occidental, las cofradías 
no sólo siguen vigentes sino que en los últimos años incrementan su proyección pública, 
es conveniente procurar mantenerse a distancia de visiones reduccionistas que las asocien 
exclusivamente a la Semana Santa, y de ciertos estereotipos que las presentan como 
expresiones de identidades culturales poco menos que estructurales, por no decir inmanentes 
-en particular, la andaluza. Desde la Edad Media y hasta que los cambios introducidos por 
el Estado y sociedad liberales las relegaran y transformaran sus funciones, las cofradías. 
' Keith Luria, Territories of Grace. Cultural Change in the Seventeenth-Century 
Diocese of Grenoble, Berkeley-Los Angeles-Oxford, 1991, p.3 
^ Maurice Aguihon, Pénitents et Franc-Magons de iancienne Provence. Essai sur la 
sociabilité méridionale {196S), París, 1984 
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de cuya multifuncionalidad y variedad de institutos se tratará con detalle, desempeñaron un 
papel relevante en la vida cotidiana de las gentes. La actividad desarrollada por las 
cofradías involucró y afectó a muchas personas y colectivos, ya fuese directamente, como 
miembros de ellas, ya indirectamente, como receptores de la caridad que dispensaban, 
como participantes y espectadores de las numerosas ceremonias públicas que organizaban, 
como copartícipes o destinatarios de movimientos devocionales que contribuyeron a 
difundir. 
En el mundo católico, se puede hablar de un "modelo confraterna!", amparado por 
la Iglesia, y con unas características comunes en el tiempo y en el espacio.^  No obstante, 
pese a unas analogías morfológicas y funcionales que han facilitado y justificado enfoques 
historiográficos funcionalistas, en particular desde puntos de vista sociológicos y 
antropológicos, la cofradía era una institución firmemente arraigada en la sociedad local, 
que mostró una gran capacidad de adaptación a los cambios religiosos, sociales y políticos, 
a la vez que incidía en ellos. Como se ha señalado, "el modelo poseía un vocabulario 
común de rituales estructurado por una gramática común de condiciones, expectativas y 
relaciones, pero el lenguaje se hablaba siempre en dialecto".* El propósito de este trabajo 
es observar cómo se plasmó en Madrid, una sociedad urbana que sufrió importantes 
transformaciones a lo largo de tres siglos de historia, ese "modelo confraterna!" que los 
madrileños compartían con los habitantes de muchas otras localidades de la época. Se 
hablará de religiosidad laica, de sociabilidad, y de cómo individuos, colectivos y grupos 
sociales, muchos de ellos excluidos del ejercicio del poder en las altas esferas de la política 
y de la economía, encontraron en las cofradías una manera de intervenir en los asuntos 
públicos de la ciudad y de definir y reforzar su estatus social. Aunque quizás el principal 
interés de su estudio resida en la riqueza y variedad de respuestas con que las personas 
^ La organización social en "fraternidades" no es exclusiva, obviamente, del 
catolicismo. Las sociedades funerarias de la Roma clásica, las cofradías cristianas 
bizantinas, las musulmanas, o las logias masónicas, son algunos ejemplos de fraternidades, 
religiosas o laicas, en distintos periodos y culturas. 
* Nicholas Terpstra, Lay Confratemitíes and Civic Religión in Renaissance Bologna, 
Cambridge, 1995, p.xviii 
afrontaron, de manera colectiva y organizada, una amplia gama de preocupaciones y 
necesidades: la salvación, la pobreza, la muerte, la defensa de intereses profesionales, la 
creación de redes de apoyo y solidaridad, etc. 
La bibliografía sobre cofradías, incluidas las españolas, es en la actualidad muy 
extensa, pero no ha sido hasta las últimas décadas, y sobre todo hasta los últimos años, 
cuando los estudios sobre las cofradías de Europa occidental se han multiplicado y 
renovado. Enunciaremos brevemente los principales enfoques historiográfícos y ámbitos de 
interés en los que estas asociaciones han sido un medio o un fin de análisis histórico, con 
la intención de enmarcar el tema de estudio en un contexto historiográfico, y de señalar, 
al hilo de la exposición, algunos aspectos que nos interesa destacar. 
Debido a que las cofradías han sido consideradas exponentes de una religiosidad 
tradicional a la vez que instituciones representativas de la idiosincrasia y "cultura" de una 
localidad o de un "pueblo", desde el siglo XIX, eruditos y folcloristas de distintos países 
europeos produjeron una abundante y desigual bibliografía sobre ellas, que se sumaba a la 
literatura, más antigua y de distinta índole, de cronistas y hagiógrafos. Esa historiografía, 
de origen romántico y luego con frecuencia ligada al catolicismo social, oponía y 
revalorizaba una sociedad orgánica, comunitaria, formada por cuerpos armónicos, al 
individualismo liberal y capitalista.' De ahí que los gremios, más aún quizás que las 
cofradías, fueran los preferidos. Aunque de difícil manejo, debido al enfoque 
predominantemente particularista y localista, se trata de una historiografía de indudable 
interés como fuente. 
En España no faltaron los hagiógrafos, pero la producción de tipo más científico no 
parece que alcanzó el mismo desarrollo que en Italia y Francia, especialmente en lo 
referente a las cofradías más específicamente devocionales.* La obra clásica de Rumeu de 
' Véase André Vauchez, / laici nel Medioevo. Pratiche ed esperienze religiose (1987), 
Milán, 1989, p.l26 (he utilizado la traducción italiana del original en francés) 
* Entre la bibliografía española destacan las importantes obras de Antonio Capmany, 
Memorias históricas sobre la Marina, Comercio y Artes de la ciudad de Barcelona, 
Madrid, 1779, escrita en plena polémica ilustrada sobre los gremios, cofradías y oficios, 
y Luis Tramoyeres Blasco, Instituciones gremiales; su origen y organización en Valencia, 
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Armas sobre la previsión social, en la que las cofradías castellanas, incluidas las 
madrileñas, ocupan un lugar central, se podía presentar así como una exploración en 
"terreno virgen"/ De hecho, una de las mayores aportaciones de buena parte de la 
bibliografía de los últimos años sobre cofradías españolas -ya no sólo las gremiales- ha sido 
la de cubrir ese vacío mediante la publicación de fuentes, o de estudios monográficos y 
localistas, a veces presentados bajo la etiqueta de "religiosidad popular". De todas maneras, 
y no sólo en España, la bibliografía sobre cofradías se ha caracterizado hasta la actualidad 
por la proliferación de monografías debidas a historiadores y eruditos locales. 
De la historiografía decimonónica interesa, no obstante, subrayar la inserción de las 
cofradías occidentales -que se llegarían a definir en sentido estricto por sus fines 
primordialmente religiosos y por su carácter voluntario-, en el entramado de asociaciones 
y organizaciones sociales comunitarias del Antiguo Régimen. Gremios y cofradías formaban 
parte de toda una constelación de "sociedades", que por entonces comenzaron a suscitar una 
atención creciente, especialmente por parte de medievalistas. Esa historiografía, que 
reivindicaba y definía nociones afines como "cuerpo" y "guilda", produjo aportaciones 
fundamentales desde un punto de vista teórico -y con frecuencia jurídico-institucional-, 
como la obra de Gierke.* El reciente e interesante estudio de Anthony Black retoma ese 
Valencia, 1889. En conjunto, y significativamente, los gremios y cofradías de la Corona 
de Aragón han sido tradicionalmente más estudiados que los de la Corona de Castilla. 
' Antonio Rumeu de Armas, Historia de la previsión social en España. Cofradías-
Gremios-Hermandades-Montepíos (1944), Barcelona, 1981. Rumeu mantiene un tono 
apologético, y el enfoque es parcialmente producto de la ideología corporativista, populista 
y antiilustrada de la posguerra, pero ofrece mucha información bien documentada sobre 
gremios y cofradías de oficio. Desgraciadamente es muy parco citando fuentes de archivo 
precisas. 
' Sobre la obra de Otto von Gierke y otros contemporáneos suyos, en general y en 
relación con las cofradías, y sobre su duradera influencia, especialmente en el ámbito 
historiográfico germánico, véase Thomas Frank, "Tendenze della recente ricerca tedesca 
sulle confraternite", in L. Bertoldi (ed.), Confratemite, Chiesa e Societá, Fasano, 1994, 
pp.305-322 
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mismo tema general, con una perspectiva diferente -más filosófica y social que jurídica-, 
y con una óptica "progresista".' 
Desde los años 40, el punto de partida en la renovación de los estudios 
contemporáneos sobre cofradías -y sobre otros temas, como la santidad- se encuentra en 
el interés de medievalistas, varios de ellos eclesiásticos, por incluir el papel desempeñado 
por el laicado en la historia de la iglesia y de la espiritualidad medievales y, por extensión, 
de épocas posteriores. Se pretendía así que la historia de la Iglesia no fuese exclusivamente 
historia eclesiástica y, en Francia, Le Bras y la escuela de sociología religiosa, a partir de 
preocupaciones contemporáneas, introducían una dimensión sociológica, de inspiración 
weberiana, que tendría gran influencia."' Estos trabajos, en los que la impronta eclesiástica 
es, sin embargo, notable, y otros posteriores con nuevas propuestas y preocupaciones, 
llevaron al "descubrimiento" de un vasto asociacionismo religioso, extendido sobre todo 
en centros urbanos, que daba cuenta de la importancia de la participación activa de los 
laicos en la vida religiosa medieval. La Edad Media, pero muy especialmente desde el siglo 
XII al siglo XV, cuando al florecimiento de asociaciones se sumó la consolidación de la 
fisionomía habitual de las cofradías católicas (y conjugado con la existencia de buenas 
' Anthony Black, Guilds and Civil Society in European Political Thought from the 
twelfth Century to the Present, Londres, 1984 
'" En Italia, donde ya en 1927 la obra de G. M. Monti, Le confratemite medievali 
delialta e media Italia, 2 vols, Venecia, 1927, ofrecía una perspectiva más amplia que los 
habituales estudios localistas, destaca la ingente obra de Gilíes Gérard Meersseman sobre 
las cofradías ligadas a la orden de dominicos, recopilada en Ordo fratemitatis: confratemite 
e pietá dei laici nel mondo medioevo, 3 vols., Roma, 1977. Para Francia, Joseph Duhr, 
"Laconfrérie dans la viede l'Eglise", Revued'HistoireEcclésiastique, (1939), pp.437-478; 
Gabriel Le Bras, "Lesconfréries chrétiennes. Problémes et propositions", Revue historique 
de droit frangais et étranger, 19-20, (1940-41), pp.310-363; Etienne Delaruelle, La piété 
populaire au Moyen Age, Turín, 1980 (donde se recogen sus publicaciones). Sobre el 
relativamente reciente interés de los historiadores de la Iglesia por el papel desempeñado 
por los laicos, véase A. Vauchez, I laici nel Medioevo, pp. 105-106 
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fuentes, especialmente para la Italia del centro y norte), quedó configurada como un 
periodo privilegiado en la historia de las cofradías occidentales." 
Las cofradías entraban así en la historia de la religiosidad y en la historia social, 
desde perspectivas que se fueron sofisticando, principalmente por la influencia, ya desde 
los años 70, de enfoques sociológicos y antropológicos.'^  Paralelamente se fueron 
definiendo grandes campos de investigación -no excluyentes entre sí-, en los que poco a 
poco fueron introducidas, cuando aún no lo estaban: la reforma católica y la 
Contrarreforma, la religiosidad popular, la muerte, la caridad y la pobreza, la sociabilidad, 
el mundo del trabajo preindustrial. Historiadores del arte y de la literatura se interesaron 
por el mecenazgo, la música sacra en lengua vernácula, el drama, la pintura y la escultura 
" La cuestión de los orígenes, latinos y germánicos de gremios y cofradías, ha sido 
muy debatida. Una visión sintética en A. Black, Guilds and Civil Society, cap.l. Sobre la 
influencia monástica en las cofradías laicas con anterioridad al siglo XII, véanse las obras 
citadas de Meersseman y Duhr; interesante también, en lo referente a los orígenes y a las 
cofradías de la Alta Edad Media, Peregrine Horden, "The Confraternities of Bizantium", 
in W. J. Sheils y D. Wood (eds.), Voluntary Religión, Studies in Churcfi History, 23, 
(1986), pp.25-45. Tan problemática como la cuestión de los orígenes aparece la definición 
de las distintas asociaciones medievales y la identificación entre ellas de la "cofradía 
devocional". Véanse los comentarios de A. Vauchez (/ laici nel Medioevo, p.l08 y ss.) a 
los estudios de los padres Meersseman, Ordo fraternitatis y P. Michaud-Quantin, 
Universitas. Expressions du mouvement communautaire dans le Moyen Age latín, París, 
1970. La bibliografía sobre cofradías bajomedievales -o "renacentistas" si se trata de Italia-
es muy extensa. Algunas obras generales son, además de las ya citadas, Risultati e 
prospettive della ricerca sul movimento dei disciplinatí, Perugia, 1972; Le mouvement 
confratemel au Moyen Age: France, Italie, Suisse, Roma, 1987; Catherine Vincent, Les 
confréries medievales dans le royaume de France XlIIe-XVe siécle, París, 1994; Cofradías, 
gremios, solidaridades en la Europa medieval. XÍX Semana de Estudios medievales. 
Estella, 20-24 julio 1992, Pamplona, 1993 (con amplias referencias bibliográficas, también 
españolas). 
'^  J. Henderson, Piety and Charity, pp.6-8, comenta esas influencias y algunas de las 
aportaciones más significativas. Se centra en especial en las importantes obras sobre 
Venecia y Florencia (ciudades preferidas por la historiografía anglosajona) de: Brian 
Pulían, Rich and Poor in Renaissance Venice: The Social Institutions of a Catholic State 
to 1620, Oxford, 1971; Richard Mackenney, Tradesmen and Traders: the World of the 
Guilds in Venice and Europe, c.l250-c.l650, Londres, 1987; Richard C. Trexler, Public 
Life in Renaissance Florence (1980), Ithaca, Nueva York, 1991; Ronald F. E. Weissman, 
Ritual Brotherhood in Rennaissance Florence, Nueva York-Londres, 1982 
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en el ámbito confraternal.'^  Las investigaciones y publicaciones fomentadas, desde finales 
de los 80, por el Centro Ricerche di Storia Religiosa in Puglia sobre las cofradías de la 
Italia meridional, por el centro internacional Societyfor Confraternity Studies, con sede en 
Toronto, sobre las de Europa y América, o por la universidad de Sevilla sobre las 
andaluzas, son otras muestras del creciente interés que despierta el tema. 
La lenta pero progresiva inclusión de las cofradías en la variedad de terrenos a los 
que se ha aludido, constituye, en primer lugar, el reconocimiento de la relevancia y de la 
multiplicidad de significados del asociacionismo laico con fines religiosos en el tejido social 
del Antiguo Régimen. El desarrollo experimentado por los estudios sobre la cultura y 
religiosidad popular, así como sobre su reforma y sobre la Contrarreforma, impulsó el de 
las hermandades religiosas, al igual que ocurrió con la expansión de temas más específicos 
como el de la muerte.'* Junto a obras en las que las congregaciones religiosas son uno de 
" Konrad Eisenblicher, (ed.), Crossing the boundaries. Christian Piety andthe Arts in 
Italian Medieval and Renaissance Confratemities, Kalamazoo, 1991; L. Fiorani (ed.). Le 
confratemite Romane: esperienza religiosa, societá, commitenza artística, Ricerche per la 
storia religiosa di Roma, V, (1984). En España ha sido la imagen procesional barroca la 
que ha concentrado mayor atención: José Sánchez Herrero y otros. Las cofradías de 
Sevilla. Historia, Arüropología, Arte, Sevilla, 1985; Susan V. Webster, The Processional 
Sculpture of Penitential Confratemities in Early Modern Seville, Tesis Doctoral 
(Universidad de Texas en Austin, 1992) y "Sacred Altars, Sacred Streets: the Sculpture of 
Penitential Confratemities in Early Modern Seville", Journal of Ritual Studies, 1, (1992), 
pp.159-177 
'* Se ocupan específicamente de cofradías, entre otros: M.-H. Froeschlé-Chopard, La 
religión populaire en Provence oriéntale auXVIIIe siécle, París, 1980; L. Chatellier, The 
Europe of the Devout. The Catholic Reformation and the formation of a New Society 
(1987), Cambridge, 1989; P. T. Hoffman, Church and Community in the Diocese of Lyon, 
1500-1789, NewHaven, 1984; R. A. Schneider, Public Life in Toulouse, 1463-1789: From 
Municipal Republic to Cosmopolitan City, Ithaca, 1989; Michel Vovelle, Piété baroque et 
déchristianisation en Provence au XVIIIe siécle, París, 1978J. Banker, Death in the 
Community: Memorialization and Confratemities in an Italian Commune in the Late Middle 
Ages, Athens, 1988. Para España, T. Egido, "La religiosidad de los españoles (siglo 
XVIII)", in Coloquio internacional Carlos III y su siglo. Actas, Madrid, 1990, vol.I, 
pp.767-792; "La religiosidad colectiva de los vallisoletanos", in Valladolid en el siglo 
XVIII, Valladolid, 1984, pp. 159-245; "Religiosidad popular y asistencia social en 
Valladolid: Las cofradías marianas del siglo XVI", Estudios marianos, XLV (1980), 
pp. 197-217; , T. A. Mantecón Movellán, Contrarreforma y Religiosidad Popular en 
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los elementos contemplados en una temática determinada, otras se han centrado en el 
fenómeno confraternal en sí inserto en la sociedad y política de su tiempo. Es el caso, entre 
otras, de las de Henderson y Terpstra citadas sobre Florencia y Bolonia. Black se ocupa 
de los aspectos devocionales, caritativos, organizativos, etc., del conjunto de cofradías 
italianas de los siglos XV y XVI, en lo que constituye una obra de referencia muy útil.'^  
Un campo como el de la caridad y la pobreza en el Antiguo Régimen, en el que 
tradicionalmente se veía a las cofradías desde una perspectiva prácticamente hagiográfica, 
se ha visto considerablemente revolucionado desde la aparición de la obra de Brian Pulían 
sobre los "ricos y pobres" en Venecia, en la que estudia las funciones políticas, sociales y 
religiosas de las Scuole Grandi." Algo parecido se puede decir en lo que se refiere a los 
gremios y cofradías de oficios, tratados tradicionalmente por sus estudiosos en tanto que 
detractores o defensores. En su obra sobre la sociedad y economía venecianas en el 
contexto europeo de finales de la Edad Media y la Edad Moderna, Mackenney se ocupa 
extensamente de los gremios y de las cofradías devocionales anejas a ellos. Simona Cerutti 
ofrece uno de los más interesantes estudios sobre la cultura y la organización del mundo 
del trabajo en una ciudad preindustrial." 
La relación entre cofradías y sociabilidad es, quizás, una de las menos obvias y, sin 
embargo, el propio desarrollo de la noción de sociabilidad como objeto de estudio y como 
categoría de análisis histórico se encuentra estrechamente ligado a las congregaciones 
religiosas. Los penitentes provenzales eran actores principales en el análisis de Agulhon de 
la "sociabilidad meridional" en los siglos XVIII y principios del XIX.'* Esta, y otras obras 
Cantabria, Santander, 1990; J. Aranda Doncel, Historia de la Semana Santa de Córdoba. 
La cofradía de Jesús Nazareno, Córdoba, 1989 
'^  Christopher F. Black, Italian Confraternities in the Sixteenth Century, Cambridge, 
1989 
'* B. Pulían, Rich and Poor in Renaissance Venice 
'^  Simona Cerutti, Mestieri e privilegi. Nascita delle corporazioni a Torino secoli XVII-
XVIII, Turín, 1992 
'' M. Agulhon, Pénitents et Franc-Magons de l'ancienne Provence 
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suyas y de Michel Vovelle, fueron muy influyentes en la acuñación del término, primero 
referido a las ciudades y a los pueblos "urbanizados" mediterráneos, y luego "exportado" 
a otras áreas y épocas. Para Agulhon, el terreno de la sociabilidad (concepto bastante 
fluido) es el constituido por los sistemas de relaciones que enfrentan a los individuos entre 
ellos o les reúnen en grupos más o menos naturales, más o menos coactivos, más o menos 
formales, más o menos numerosos; es decir, el ámbito de los grupos intermedios entre el 
núcleo familiar y la instancia más abstracta de la política, y de la práctica social entre la 
familia por lado, y el Estado o las grandes instituciones, por otro." La fundamental obra 
de Weissman sobre las relaciones sociales y las hermandades de flagelantes en la Florencia 
renacentista se inscribe igualmente en el contexto de la sociabilidad -masculina-, 
mediterránea. Pero, a diferencia del enfoque historiográfico francés, el punto de vista de 
Weissman debe mucho a la antropología y a los análisis de redes.^ " 
Un primer propósito de esta tesis es dar a conocer, de manera ordenada y 
atendiendo a sus múltiples facetas, el asociacionismo religioso madrileño del Antiguo 
Régimen que, como se verá, alcanzó dimensiones que no se podían sospechar al inicio de 
la misma. En efecto, si sobre las cofradías españolas en general, pese al creciente número 
" M. Agulhon, Le cercle dans la France bourgeoise, 1810-1848. Étude d'une mutation 
desociabilité, París, 1977; "Sociabilitépopulaireet sociabilité bourgeoise auXIXesiécle", 
in Genéviéve Poujol y Raymond Labourie (eds.), Les cultures populaires. Permanences et 
émergences des cultures minoñtaires locales, ethniques, sociales et religíeuses, Toulouse, 
1979, pp.81-91. Desde un punto de vista teórico, además de las observaciones del propio 
Agulhon, son especialmente interesantes, Étienne Fran?ois y Rolf Reichardt, "Les formes 
de sociabilité en France du milieu du XVIIIe siécle au milieu du XlXe siécle", Reme 
d'hístoire modeme et contemporaine, (1987), pp.453-472 y, sobre todo, Giuliana Gemelli 
y Maria Malatesta, "Le awenture della sociabilita", in Forme di sociabilitá nella 
storiografia francese contemporánea, Milán, 1982, pp. 11-120. Véase también Michel 
Vovelle, Idéologies et mentantes, París, 1985, pp. 177-188; Jacques Maurice, "Propuestas 
para una historia de la sociabilidad en la España contemporánea", Estudios de Historia 
Social, 50-51, (1989), pp. 133-143; y Jordi Canal y Morell, "La sociabilidad en los estudios 
sobre la España contemporánea". Historia contemporánea, 7, (1992), pp. 183-204, "El 
concepto de sociabilidad en la historiografía contemporánea (Francia, Italia y España)", 
Siglo XIX. Revista de Historia, 13, (1993), pp.5-25 
'^° R. Weissman, Ritual Brotherhood in Rennaissance Florence 
16 
de congresos y publicaciones, queda aún mucho por investigar, sobre las de Madrid apenas 
hay estudios. '^ Otros objetivos son, como se ha dicho, observar a través de las cofradías 
la evolución de la religiosidad laica y de la sociabilidad en Madrid a lo largo del tiempo. 
Desde el periodo pretridentino y precortesano hasta la nueva política de los reformadores 
ilustrados, pasando por el impulso contrarreformista y auge barroco. Dado que la historia 
de la religiosidad es difícilmente disociable de la historia social, se ha mantenido la 
preocupación por incluir una dimensión social en la historia institucional y religiosa de las 
cofradías. Desde esta perpectiva, se ha querido indagar en dos cuestiones: en las cofradías 
como formas de integración social y de solidaridad en un contexto urbano; y en el papel 
social, político y religioso que los distintos grupos sociales pretendían desempeñar en la 
vida pública de Madrid a través de su pertenencia a cofradías. 
En España, y en particular en la Corona de Castilla, las cofradías aparecen sobre 
todo como productos de la época barroca. Indudablemente, las había anteriores: el siglo XV 
fue un primer periodo de expansión. Pero el auge que experimentaron desde las últimas 
décadas del siglo XVI plantea cuestiones, que no son específicas de la península pero que 
sí requieren una atención particular, como es en especial la cuestión de la Contrarreforma, 
y sobre todo de su puesta en práctica y de su recepción. Al tratar de las cofradías 
madrileñas se ha procurado no reducirlas a expresiones de una religiosidad popular barroca 
exteriorizada, sino que se ha intentado enfocar de manera más matizada y plural el papel 
que desempeñaron en un periodo crucial en la historia de la ciudad. 
El trabajo está dividido en tres partes, sólo relativamente independientes entre sí. 
En la primera parte nos ocuparemos de los argumentos enunciados en relación con el 
conjunto de las cofradías. A pesar de las dificultades que presenta abordar un tema tan 
amplio en una ciudad del tamaño y la importancia de Madrid en la época, se ha 
considerado conveniente ofrecer una visión de conjunto que permita apreciar la riqueza y 
diversidad de la sociabilidad religiosa de la Villa y Corte. La elección de un arco 
'^ Sí hay algunos artículos y monografías, entre los que destaca William J. Callaban, 
La Santa y Real Hermandad del Refugio y Piedad de Madrid, 1618-1832, Madrid, 1980, 
un estudio sobre la cofradía asistencial más importante del Madrid del Antiguo Régimen. 
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cronológico amplio se impuso como una necesidad, dado ese objetivo general, pero también 
a causa de la propia naturaleza del objeto de estudio. Se hace difícil entender las cofradías 
de un momento dado sin tener en cuenta los momentos fundacionales y las trayectorias 
institucionales. Madrid, como ciudad, es también lo que surge de la historia de sus 
cofradías. Precisamente la historia urbana de Madrid, y no sólo como centro de poder de 
la monarquía hispánica, se encuentra en un momento excelente, como muestran 
publicaciones recientes.^ ^ 
En la segunda parte se estudia un tipo de cofradía específico, la cofradía 
sacramental, cuyo instituto principal era sostener el culto eucarístico parroquial. Eran éstas 
hermandades privilegiadas por la Iglesia, especialmente por la Iglesia postridentina, y 
difundidas en todo el ámbito católico. En Madrid, las sacramentales se revelaron como las 
cofradías de más larga vida -surgieron en el siglo XV y algunas de ellas se mantienen en 
la actualidad-, y se encuentran entre las cofradías más sólidamente implantadas y más 
importantes desde el punto de vista del ceremonial público en el periodo que nos ocupa, 
y muy especialmente en el siglo XVIII. 
En la Edad Moderna, las sacramentales -uno de los pocos tipos de cofradías 
claramente identificables-, aparecen como arquetipos de cofradías contrarreformistas: la 
Eucaristía y la parroquia justifican suficientemente esa consideración. Como ocurre con 
muchos arquetipos, la coherencia del modelo se diluye y complica considerablemente 
cuando se mira más de cerca. Por ello, las sacramentales constituyen una buena manera de 
acercarse a qué era en la práctica una cofradía contrarreformista en Madrid, a cómo se 
manifestó localmente una política general de la Iglesia. Veremos así la trayectoria de unas 
asociaciones que supieron mantenerse y adaptarse a los cambios gracias a desempeñar un 
instituto privilegiado por la Iglesia y por la Corona, pero cuyo éxito no se explica 
únicamente por el apoyo oficial recibido. 
" Virgilio Pinto Crespo y Santos Madrazo Madrazo (dirs.), Madrid. Atlas Histórico de 
la Ciudad. Siglos IX-XIX, Madrid, 1995; Santos Julia, David Ringrose y Cristina Segura, 
Madrid. Historia de una capital, Madrid, 1995, por citar sólo obras generales recientes. 
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Finalmente, en la tercera parte, se ha optado por analizar un caso particular, con 
el fin de observar con mayor detalle la trayectoria de una cofradía en sus diferentes 
manifestaciones. Al contrario que con las sacramentales, instituciones "privilegiadas" en 
dos sentidos -por la Iglesia y por la relevancia que llegaron a alcanzar en Madrid-, aquí la 
elección se debe en cierta medida al azar. Consideramos que cualquier cofradía, desde el 
momento en que existió, es reveladora de lo que significaba esa forma de organización 
social con fines religiosos y, sobre todo, de sí misma. Pretendemos así no privilegiar a 
priori la elección, lo que llevaría a estudiar siempre las cofradías y las problemáticas que, 
por diversas razones, parecen más relevantes, a veces simplemente porque el camino ya ha 
sido abierto. Lo que puede parecer periférico formaba también parte de un movimiento 
asociativo caracterizado precisamente por ser multiforme. Por otra parte, ésta puede ser una 
manera de desvelar nuevos campos de estudio y de ampliar la visión. 
El estudio de la cofradía inquisitorial de San Pedro Mártir no se presenta, en 
consecuencia, como el estudio de un modelo representativo de cofradía madrileña. Por el 
contrario, la hermandad de familiares y otros dependientes del Santo Oficio, fue, en varios 
sentidos, un caso singular. En la elección de esta cofradía como objeto de un análisis 
pormenorizado confluyeron además varias razones de orden práctico. En primer lugar, se 
ha contado con una documentación rica y continua a lo largo de sus más de dos siglos de 
existencia, algo relativamente raro en una cofradía. En segundo lugar, la abundancia de 
estudios sobre la Inquisición española permite sustentar sobre bases sólidas el de la 
institución que organizó a sus agentes voluntarios y que dependió jurisdiccionalmente de 
ella. Es algo más que una justificación de orden práctico. Se hace difícil, pongamos por 
caso, tratar de las cofradías gremiales sin un buen conocimiento de la estructura gremial 
madrileña y del mundo del trabajo. Una tercera ventaja es que las mismas fuentes 
inquisitoriales proporcionan información complementaria sobre quiénes eran los integrantes 
de la hermandad. En una ciudad del tamaño y de la población de Madrid, uno de los 
principales problemas con que nos hemos encontrado durante la elaboración de la tesis ha 
sido, precisamente, el de identificar a los cofrades por algo más que por sus nombres 
cuando la documentación interna de las cofradías no revelaba más. En todo caso, la 
elección podía haber sido otra: documentación no falta para estudiar casos particulares. Los 
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resultados habrían sido distintos, pero igualmente ilustrativos -no representativos- sobre qué 
era una cofradía, y sobre la singularidad de esa cofradía. 
Las fuentes existentes sobre las cofradías madrileñas son muy abundantes y de 
diverso tipo: ordenanzas y documentación interna de las asociaciones, convenios con 
parroquias y conventos, pleitos en tribunales eclesiásticos y civiles, testamentos, etc. Es de 
señalar, sin embargo, que las visitas eclesiásticas, tanto las pastorales como las de carácter 
administrativo y fiscalizador, una fuente tan utilizada en los estudios sobre religiosidad, son 
por el momento inaccesibles para Madrid capital.^ ^ Para Madrid, los únicos rastros de la 
actuación del visitador, delegado del arzobispo de Toledo, en lo referente a las cofradías, 
proceden de la propia documentación interna de éstas. Tampoco se cuenta en Madrid con 
el expediente general sobre la reforma ilustrada de cofradías a escala peninsular, y apenas 
hay encuestas o expedientes generales de otros tipos. Esas carencias, así como la cantidad 
y naturaleza de las fuentes disponibles -con frecuencia documentos referidos a cada 
hermandad en particular-, ha obligado a reconstruir, en primer lugar, las trayectorias 
particulares. Se ha elaborado para ello un banco de datos que, en parte, constituye la 
información básica sobre la que se ha trabajado, especialmente en lo que se refiere a 
cuestiones generales. Dado que remitiremos tanto a las fuentes concretas como a la 
información ordenada en el banco de datos, se ha optado por reproducir éste parcialmente 
en el Apéndice 1, donde, bajo los títulos de las cofradías ordenados alfabéticamente, se 
ofrecen datos básicos sobre cada una de ellas. 
Este trabajo de investigación, que ha durado varios años, ha podido ser realizado 
gracias a la financiación proporcionada por sucesivas becas, primero en París -beca MEC-
MRES, de Formación de Personal Investigador de los Ministerios de Educación español 
y francés-, y posteriormente en Madrid -beca de reincorporación del Ministerio de 
Educación español. Agradezco igualmente a la Fundación Marc Rich la concesión de una 
generosa beca en 1993. 
" La documentación de las visitas, correspondiente al tribunal de la vicaría, se 
encuentra entre los fondos del archivo histórico diocesano de Madrid de la calle de la Pasa, 
sin catalogar y cerrados al público. 
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personas. En primer lugar, agradezco el respaldo, dedicación y consejos de mi director, 
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en la culminación de la tesis. James Amelang siempre ha estado disponible, y me he 
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Primera Parte 
Las cofradías de Madrid: una visión de conjunto 
La Villa de Madrid, desde 1561 Corte y capital de la Monarquía hispánica, contempló y 
acogió la fundación de más de 600 cofradías a lo largo de más de tres siglos, desde finales 
de la Edad Media hasta la llegada al trono de José I. En esta primera parte se pretende 
ofrecer una visión global, pero concreta, del significado y funciones de tan amplio 
movimiento asociativo. Comenzaremos el primer capítulo con algunas definiciones y 
consideraciones que se han estimado útiles como presentación del objeto de investigación -
la cofradía-, con dos fines. El primero, identificar la especificidad de la cofradía como 
forma devocional y social. El segundo, aclarar algunos conceptos y cuestiones de método, 
que son relevantes como orientación de las premisas y del enfoque adoptados, y que 
desarrollan algunos de los planteamientos esbozados en la introducción. Hemos considerado 
asimismo pertinente tratar de la cuestión de la tipología de las cofradías, aplicado al caso 
madrileño. El fin es en parte utilitario: introducir algún orden que permita distinguir ciertos 
"tipos" de cofradías, aun cuando éstos se solapen con frecuencia debido al carácter 
multifuncional del asociacionismo religioso. Pese a una tendencia a la especialización en 
los institutos característica de las cofradías de una sociedad urbana como la madrileña, la 
diversidad de funciones obliga a utilizar criterios identificativos de distinta índole, tal como 
hicieron, por lo demás, los contemporáneos. 
Los dos siguientes epígrafes están dedicados a introducir a la cofradía como 
institución en el entramado jurídico y político del Antiguo Régimen. Como en muchos otros 
lugares, la vida de las cofradías madrileñas se desarrolló principalmente en la órbita de la 
Iglesia: de la Iglesia universal y de las instituciones eclesiásticas particulares. Las cuestiones 
jurisdiccionales y políticas generales -en el periodo, Trento y la Contrarreforma son puntos 
de referencia inexcusables-, se deben contemplar asimismo insertadas en el contexto de las 
actuaciones de las instituciones que fueron las encargadas de llevar esas políticas a la 
práctica, y que también perseguían sus propios intereses. Aquí se tratará principalmente del 
marco general, en tanto que las relaciones con los establecimientos eclesiásticos se irán 
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viendo en capítulos sucesivos. Por su parte, las autoridades seculares, por acción u 
omisión, siempre tuvieron algo que decir respecto a unas instituciones que eran 
organizaciones sociales que intervenían en "lo temporal" gracias a sus fines religiosos. En 
España, tras algunas tentativas tempranas e infructuosas, la Corona no afrontó 
decididamente el asociacionismo religioso como una cuestión con entidad propia que 
mereciera un tratamiento específico hasta la segunda mitad del siglo XVIII. Por entonces, 
el proyecto ilustrado de reforma política incluyó, necesariamente, la reforma integral de 
las cofradías. 
Una vez enmarcado el caso madrileño en un contexto más amplio, el capítulo 
segundo trazará una historia de las cofradías madrileñas, desde las primeras noticias 
documentadas cuando Madrid aún no era Corte, hasta el inicio del fin del Antiguo 
Régimen, que coincide con la primera encuesta que se conserva sobre las hermandades 
existentes en la ciudad en un momento dado, realizada en tiempos de Bonaparte. El 
objetivo es mostrar, al hilo de las fundaciones de nuevas cofradías y a partir de unos 
factores básicos caracterizadores de cada una de ellas, la dinámica de renovación de este 
movimiento asociativo. 
En el tercer capítulo se destacan una serie de rasgos estructurales, definidores del 
"modelo confraternar*, pero sujetos al cambio histórico y conformados por el contexto 
social de la ciudad. En tomo a la devoción, la caridad, la muerte, la solidaridad, la 
sociabilidad y la construcción de una identidad de grupo giraba la vida de las cofradías, 
tanto como instituciones que se autogobernaban como en sus relaciones con la sociedad. 
Se tratará así de ver cómo se plasmó en Madrid ese modelo de fraternidad al que se 
acogieron muchos habitantes de la ciudad. 
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Capítulo 1 
Los marcos institucionales: entre la Iglesia y el Estado 
1.1 La cofradía 
Las cofradías eran asociaciones de laicos unidos por una fraternidad voluntaria basada en 
la ayuda mutua espiritual, y dirigidas explícitamente a promover la vida religiosa en común 
y a responder a las necesidades más acuciantes del cuerpo y del alma.' Esta definición 
contiene los principales elementos que las caracterizaban: el protagonismo de los laicos, aun 
cuando muchas admitiesen religiosos y algunas fueran de clérigos; el carácter voluntario 
de las asociaciones (con la excepción de algunas cofradías de oficios); la naturaleza 
comunitaria o colectiva de esta forma de organización social; la importancia en todas ellas 
de la mutualidad espiritual, expresada especialmente en la solidaridad entre vivos y muertos 
mediante las oraciones y otras obras piadosas; la elección de un programa devocional 
particular, plasmado simbólica y concretamente en la advocación e imagen del santo 
patrono; y, finalmente, su origen en unas necesidades reales de las gentes, de tipo religioso, 
pero también social. 
El concepto y la práctica de la caridad (virtud teologal en el catolicismo) se hallaban 
en la base constitutiva de estas asociaciones, algo que se recordaba en prácticamente todas 
las ordenanzas por las que se gobernaban. "Las actividades religiosas y sociales de las 
cofradías expresaban la doble naturaleza de la Caridad [paulina]: reforzaban los lazos 
verticales devocionales a través del amor a Dios y los lazos horizontales, más sociales, 
mediante el amor al prójimo".^  Pero, en la creación de esos vínculos verticales con Dios 
y de vínculos horizontales con los hermanos de asociación, las cofradías contaban con unos 
' Esta definición se inspira en la propuesta por Le Bras en 1940: "Familles artificielles 
dont tous les membres sont unis par une fraternité volontaire, les confréries ont pour objet 
de satisfaire dans un cadre étroit les plus poignants besoins du corps et de l'áme". G. Le 
Bras, "Les confréries chrétiennes", p.310 
^ J. Henderson, Piety and Charity in Late Medieval Florence, p.9 
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intermediarios, intercesores y protectores privilegiados: Cristo, la Virgen y los Santos; y 
con unos mediadores secundarios que, sin embargo, se hicieron imprescindibles: la Iglesia 
y el clero. 
Fraternidad, caridad y devoción, practicadas en el marco de la sociedad elegida, 
fueron grandes estímulos a la participación de los laicos en la vida religiosa y cívica de 
centros urbanos y rurales de toda Europa desde la Edad Media.' Hombres y mujeres, 
jóvenes y adultos, de muy diversa procedencia social, se sintieron atraídos por la 
posibilidad de compartir una serie de experiencias y actividades, privadas y públicas, que 
iban más allá de las obligaciones comunes a los cristianos y por ello se veían especialmente 
recompensadas en el más allá, que permitían ampliar y reforzar las relaciones sociales, y 
que abrían la oportunidad de intervenir en los asuntos públicos de la localidad, 
principalmente a través del ceremonial y del ejercicio de la caridad. 
El carácter esencialmente laico de este movimiento asociativo ha permitido 
considerar a la cofradía como la expresión de una cultura laica." Los que optaron por 
incorporarse a una cofradía podían pretender emular modelos de religiosidad de origen 
eclesiástico, por ejemplo, los propuestos por las órdenes mendicantes desde la Baja Edad 
Media o, más tarde, por la Iglesia de la Contrarreforma, pero rehusaron explícitamente 
' No sólo de la Europa del sur, donde las cofradías son más conocidas. A finales de 
la Edad Media existían en Inglaterra, según una "estimación conservadora", 30.000 
hermandades: Gervase Rosser, "Solidarités et changement social. Les fraternités urbaines 
anglaises a la fin du moyen age". Ármales, XLVIII, (1993), p.ll27. En Londres se hallan 
documentadas de 150 a 200 entre 1350 y 1550: Caroline M. Barron, "The Parish 
Fraternities of Medieval London", in C. M. Barron y C. Harper-Bill (eds.), The Church 
in Pre-Reformation Society, Woodbridge, Boydell, 1985, p.l3 
" En ello insiste con particular énfasis Ronald F. E. Weissman, "Cults and Contexts: 
In Search of the Renaissance Confraternity", in K. Eisenblicher (ed.), Crossing the 
boundaries. Christian Piety and the Arts in Italian Medieval and Renaissance 
Confraternities, Kalamazoo, 1991, pp.203, 206-207. El autor se refiere a la "cofradía 
renacentista" en nítido contraste con la "cofradía barroca". Volveremos sobre la cuestión, 
ya que, aun cuando en el periodo postridentino cambió la relación entre la Iglesia y las 
cofradías, el protagonismo de los laicos siguió caracterizando a una amplia mayoría de 
cofradías. 
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dedicarse profesionalmente a la vida religiosa.^  Ni siquiera profesaban los votos que se 
exigían a los miembros de las órdenes terceras vinculadas a franciscanos, dominicos o 
carmelitas, lo que distinguía a la cofradía de aquellas. Las cofradías podían permitir la 
presencia de eclesiásticos en sus filas, y algunas aceptaron la dirección espiritual de un 
"padre prefecto" o equivalente, pero incluso las más vinculadas a religiosos preservaron 
celosamente el control y la "preeminencia" del componente laico en la organización (lo que 
en Madrid provocó no pocos conflictos). En otras muchas cofradías, tanto pretridentinas 
como postridentinas, apenas se percibe en Madrid la influencia de modelos de religiosidad 
eclesiástica. 
El referente a una cultura laica no debe oscurecer el hecho de que en la Edad 
Moderna la cultura hegemónica era religiosa -entendida la cultura como "el sistema de 
acciones, símbolos y significados que encarnaban la manera en la que la gente organizaba 
su vida e interpretaba el mundo".* En este sentido, las cofradías expresaban una de las 
maneras en la que los laicos percibían y practicaban la religión. O, dicho de otro modo, 
los laicos escogieron un lenguaje religioso para desarrollar una serie de actividades sociales, 
económicas, políticas, porque su cultura era religiosa y se expresaba en un lenguaje 
religioso. En la época, y, por tanto, también en las cofradías, lo sagrado y lo secular, o 
lo "espiritual y lo temporal" como se decía entonces, formaban parte de un todo 
indivisible.' Cosa cualitativamente diferente como concepto (aunque en ocasiones podía 
' Sobre la influencia de las órdenes mendicantes, importante en las ciudades italianas 
más estudiadas, véase, en especial, N. Terpstra, Lay Confratemities and Civic Religión in 
Renaissance Bologna, pp.39-49. El autor subraya la dificultad de distinguir diferencias 
cualitativas entre la piedad laica y la clerical en Bolonia, pero también la voluntad de los 
cofrades de permanecer en el estado laico y de regular sus propios asuntos. 
* K. Luria, Territories ofGrace, pp.2-3 
' La afirmación puede parecer banal y, sin embargo, algún autor se ha sentido obligado 
a enfatizarla (de manera quizás algo injusta con "los historiadores"). El eje central del 
estudio de J. Henderson sobre el conjunto de cofradías florentinas es, precisamente, indagar 
esas relaciones "entre dos áreas de la vida retratadas con frecuencia por los historiadores 
como mutuamente exclusivas, pero que para los contemporáneos formaban parte de un todo 
complementario", ñety and Charity in Late Medieval Florence, p.l 
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haber coincidencias en ios referentes), es la distinción entre "lo sagrado" y "lo profano", 
percepción propia, y en buena medida definidora, de una óptica reformadora, y que, 
especialmente mediante el argumento de "la profanación de lo sagrado", fue utilizada 
profusamente por sectores contrarreformistas e ilustrados. 
El concepto de cultura laica es útil sobre todo porque subraya cómo los laicos, tanto 
en las cofradías como en otras formas de participación en la vida religiosa de la época, 
adaptaron y reinterpretaron constantemente formas de religiosidad propuestas, compartidas, 
amparadas, toleradas, o incluso combatidas, por la Iglesia. Las nociones de interacción y 
de apropiación, desarrolladas por estudiosos de la cultura y de la religiosidad populares, 
son así adecuadas para aproximarse a las relaciones entre las cofradías y la Iglesia.* Y lo 
son también en la época postridentrina. El proyecto contrarreformista tuvo una naturaleza 
"totalizante", por cuanto pretendía la reforma moral y religiosa y el disciplinamiento social 
de toda la sociedad católica, pero por eso mismo tenía que contar con los integrantes de esa 
sociedad, tanto los eclesiásticos, a los que había que formar para que pudieran a su vez 
educar, como, muy especialmente, los laicos, los principales destinatarios.' Además, la 
misma "religiosidad contrarreformista" no era monolítica ni homogénea. Coexistían 
diversas tendencias y propuestas. En la práctica, la ortodoxia religiosa demostró también 
ser muy flexible y amplia y, en lo que atañe a las cofradías, la Iglesia católica hizo gala 
una vez más de su gran capacidad de absorción (por supuesto no mecánica) y de 
* Véase Roger Chartier, "Culture as Appropiation. Popular Cultural Uses in Early 
Modem France", in S. L. Kaplan (ed.), Understanding Popular Culture. Europefrom the 
MiddleAges to the 19th Century, Nueva York, 1984, pp.229-253; Peter Burke, "Popular 
Piety", in J. O'Malley, (ed.), Catholicism in Early Modem Europe, St. Louis, 1988, 
pp. 113-131; más directamente relacionado con nuestro tema, K. Luria, Territories of 
Grace, pp.1-19; y Angelo Torre, "Politics Cloaked in Worship: State, Church and Local 
Power in Piedmont, 1570-1770", Past and Present, 134, (1992), pp.42-92 
' Un buen estudio sobre la puesta en práctica de la Contrarreforma en España, centrado 
en la diócesis de Cuenca, es el de S. Nalle, God in La Mancha: Religious Reform and the 
People of Cuenca, 1500-1650, Baltimore, 1992. En la importancia del laicado, examinada 
a partir de uno de los tipos de cofradía más característico de la Contrarreforma y más 
controlado por religiosos profesionales, las congregaciones mañanas de los jesuítas, hace 
hincapié y da buenas muestras Louis Chatellier, The Europe of the Devout. The Cathoüc 
Reformation and the formation of a New Society (1987), Cambridge, 1989 
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acomodación a las más diversas realidades sociales y culturales.'" El diálogo, como todo 
diálogo, se producía en las dos direcciones, entre otras razones porque ambas partes no 
eran ni mucho menos antagónicas. En Madrid, hubo mucha gente dispuesta a colaborar, 
e incluso a tomar la iniciativa. 
En otro orden de cosas, las relaciones con la Iglesia se circunscribían, en la práctica 
cotidiana, a las establecidas con instituciones eclesiásticas concretas. En este ámbito, fue 
fundamental la interdependencia (con su secuela de conflictos de poder), y la manera en 
que se enfocará es a partir de la idea de mediación. Dicho brevemente, la mediación 
eclesiástica, en especial en lo espiritual, fue tan necesaria para las cofradías, como la 
mediación de éstas lo fue para la Iglesia, en particular por su papel como intermediarias 
sociales y en el mantenimiento del culto. 
Frente a otras formas de participación del laicado en la vida religiosa -individuales 
y familiares, pero también colectivas-, el rasgo más específico de la cofradía es que se 
presentaba como una fraternidad artificial de carácter voluntario que se autogobernaba. Lo 
que hacía una cofradía era unir a individuos que, tuvieran lazos previos o no, decidían 
voluntariamente establecer unas nuevas relaciones sociales basadas en la fraternidad y la 
caridad como ideales, y una nueva vida que implicaba el cumplimiento de unas obligaciones 
religiosas y de unas cargas, económicas y de otros tipos, para con la sociedad elegida. Las 
cofradías podían integrar, secundariamente, a los familiares de sus miembros mediante la 
concesión de prestaciones espirituales y temporales, y podían favorecer la continuidad 
familiar en la asociación, pero lo esencial es que no se basaban en la familia e iban más 
allá de ella. De otro lado, si bien en algunas localidades rurales una cofradía podía incluir 
al conjunto de vecinos, en Madrid, como en otras ciudades y poblaciones, la cofradía 
'° Julio Caro Baroja subraya el carácter enciclopédico y acumulativo del catolicismo: 
Las formas complejas de la vida religiosa (Religión, sociedad y carácter en la España de 
los siglos XVI y XVII), Madrid, 1985. En esta obra, que cubre el periodo postridentrino, 
se puede apreciar la diversidad y complejidad de las vivencias religiosas, no sólo de los 
laicos, sino también de los miembros del clero. W. Christian Jr. insiste en la flexibilidad 
del catolicismo, en su "carácter local" como "rasgo universal" del mismo: localismo que 
está "en perpetua tensión con el sistema eclesiástico", pero que a la vez "es parte de su 
esencia": Religiosidad local en la España de Felipe II (1981), Madrid, 1991, p.l2 
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constituía una microsociedad dentro de la comunidad de habitantes. Una microsociedad que 
dictaba sus reglas particulares en un buen número de cuestiones, entre ellas la de definir 
el perfil, moral y social, de quién podía ser admitido, y la de decidir, en la práctica 
cotidiana, quién era de hecho aceptado. Por ello, el aspirante a cofrade, además de elegir, 
debía ser elegido. Los mecanismos de inclusión y de exclusión en las hermandades eran, 
por tanto, fundamentales. Las cofradías eran asociaciones voluntarias, pero esa 
voluntariedad también se aplicaba, como hicieron valer en muchas ocasiones, a su propia 
actuación como cuerpo que se autogobernaba. De ahí que la afirmación, habitual e 
importante en el vocabulario de los cofrades madrileños, de que "la devoción es libre" 
tuviese varios significados y fuese un argumento flexible y útil en distintos contextos. 
No nos extenderemos aquí en la cuestión de la fraternidad artificial, con sus 
connotaciones igualitarias, que en las cofradías eran explícitas: el tándem "hermandad e 
igualdad" se repetía constantemente. Pero sí conviene señalar que no es lo mismo la 
"igualdad fraterna" a que aspiraban en su discurso las hermandades, que la consideración 
que a veces se hace, a partir de ese discurso de parentesco espiritual, de las cofradías como 
"familias de sustitución" o "familias artificiales". Las cofradías sí aportaban un apoyo 
material -generalmente más social que estrictamente económico-, que ampliaba el 
proporcionado por el círculo familiar. Pero el "modelo" social era bien distinto. Una 
familia en la época no era precisamente igualitaria: no pretendía serlo. Tampoco lo fueron 
en la práctica muchas cofradías. Pero la diferencia es sustancial, por lo que es conveniente 
tratar el asunto sin que se vea enredado por esa asociación "espontánea" de ideas entre 
fraternidad y familia artificial. En las cofradías lo esencial fue cómo conjugar relaciones 
sociales extrafam i liares, que podían ser horizontales o verticales, y que atañían 
principalmente a hombres, con una forma organizativa que se caracterizaba por su 
horizontalidad, y que era por ello susceptible de constituir un modelo alternativo de 
organización social. Las soluciones fueron muy diversas, pero el referente a la igualdad que 
debía reinar en el seno de la hermandad no se perdió: la igualdad se compaginó, mejor o 
peor, con diversos tipos de jerarquías; y, en algunas cofradías y rituales -la flagelación, la 
colación confraternal, las oraciones en comunidad- se borraban expresamente esas 
diferencias sociales. En todo ello sí hay que tener en cuenta la influencia de concepciones 
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patriarcales, pero esas concepciones no eran propias sólo de la familia, sino de toda una 
jerarquía social: por estatus, sexo, edad, estado eclesiástico o secular, etc. En qué medida 
la cofradía reprodujo o adaptó ese orden, o se mantuvo como una fraternidad horizontal es, 
como se ha sugerido, una cuestión importante. 
Autogobierno y organización fueron obsesiones para los cofrades. No es de extrañar 
si se tiene en cuenta que pretendían que los institutos asumidos se mantuvieran gestionados 
colegiadamente y a perpetuidad, generación tras generación. Se trataba, por tanto, de 
asociaciones formalizadas: la fundación de una cofradía solía implicar el paso de una forma 
de sociabilidad informal a otra institucionalizada." En su doble calidad de cuerpo y de 
fundación pía, no sólo podían disponer de patrimonios, sino también ser patronas de 
memorias de misas, capellanías y otras fundaciones. Hubo cofradías más y menos 
institucionalizadas, pero todas requerían un mínimo de organización, que se regulaba en 
las ordenanzas (muy pocas hermandades madrileñas carecieron de ellas). No fueron, sin 
embargo, cuerpos burocratizados, ya que se apoyaban fundamentalmente en la colaboración 
obligatoria de los miembros. 
Las ordenanzas prescribían las condiciones de admisión y de expulsión, las formas 
de gobierno -elección de los cargos, control de su gestión, especialmente de la económica-, 
las actividades, las normas de disciplina y policía internas, etc. El gobierno colegiado, 
característico de toda cofradía, implicaba la renovación periódica de los cargos y el 
cuidadoso control de la gestión por parte del conjunto de hermanos, reunidos en Junta 
General, Junta a la que, en principio, correspondía la adopción, o al menos la aprobación, 
de las decisiones de mayor significación. En la práctica, se osciló entre la cooptación y la 
apertura en el acceso, y entre formas de gobierno más y menos participativas. La 
importancia concedida a la propia organización y gobierno -cuestiones que ocupaban buena 
parte de las energías y tiempo de los hermanos- muestra hasta qué punto las cofradías se 
" Sobre la distinción entre sociabilidad formal e informal, véase en particular, M. 
Agulhon, "Sociabilité populaire et sociabilité bourgeoise au XlXe siécle", in G. Poujol y 
R. Labourie (eds.). Les cultures populaires. Permanences et émergences des cultures 
minoritaires locales, ethmques, sociales et religieuses, Toulouse, 1979, pp.81-91 
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constituían en microsociedades, y no sólo en centros de religiosidad alternativos o 
complementarios a la parroquia o el convento. 
La sustentación gracias al autogobierno y a la dedicación constante de los propios 
hermanos, junto con la voluntad de mantener desde la fundación unos institutos precisos, 
suponía que cuando una cofradía se constituía era porque el proyecto concernía a un grupo 
de personas decidido a hacerlo prosperar y porque el programa devocional suscitaba 
adhesión, es decir, había lugar para él y posibilidades de que cuajase. Existía, en 
consecuencia, una selección devocional previa que marca las opciones predominantes en 
un periodo concreto. De ahí que los momentos fundacionales de las cofradías sean 
interesantes para observar la difusión de devociones y quiénes fueron los promotores; 
también de otras cuestiones cuando el objetivo prioritario no era devocional sino 
corporativo o de otro tipo. Pero además, con el transcurso del tiempo se producían nuevas 
selecciones: algunas cofradías desaparecían y otras se mantenían. La gran mayoría de las 
cofradías madrileñas de las que trataremos lograron pervivir durante generaciones: son las 
que dejaron más rastros documentales. Nos ocupamos principalmente, aunque no 
exclusivamente, de las organizaciones que cuajaron y supieron-mantener o acomodar sus 
institutos a lo largo del tiempo, gracias al reclutamiento de nuevos cofrades interesados en 
perpetuarlas. 
En esa "perpetuación" -otra palabra clave en el vocabulario de los cofrades-
intervenían otros factores que iremos viendo, como la adquisición de un patrimonio, la 
vinculación física con un establecimiento, y en particular la adquisición de una capilla o de 
sepulturas propias, etc. Pero había dos condiciones que eran indispensables: que los 
institutos, originarios o renovados, siguiesen siendo vigentes, y que hubiese personas 
dispuestas a llevarlos a la práctica. Por ello las cofradías cumplían una función social y 
religiosa que atañía al conjunto de la comunidad, pero, en primer lugar, respondía a los 
intereses de las propias asociaciones. Por ello también, se trató en buena medida de un 
movimiento asociativo que partía desde abajo. Promoción oficial también la hubo, pero sólo 
cuajó cuando encontró un eco en la sociedad. 
Pese a semejante grado de organización y capacidad de perduración institucional, 
la cofradía era una institución que se ha sugerido definir como "no institucional" o como 
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"microinstitución".'^  Como la familia, el gremio, la parroquia, y frente a las 
"macroinstituciones" -la Corte, los órganos del Estado central y otros tribunales y 
organismos centrales o locales-, la cofradía era una institución intermedia. La diferencia 
de "escala" hacía de las microinstituciones unos organismos mucho más cercanos a una 
amplia mayoría de la población. Esa proximidad las convertía en "instrumentos de 
organización social" y "centros de lealtades populares" susceptibles de jugar "un papel 
mucho más notable en la vida cotidiana de la gente común".'^  Esa posición intermedia, 
flexibilidad y proximidad -rasgos que en sí mismos ayudan a explicar su éxito y 
longevidad-, hicieron de las cofradías importantes instrumentos en la creación de 
identidades sociales colectivas, que en ocasiones eran interclasistas y que incluían a las 
mujeres. Fueron también instrumentos de integración social, una integración que, debido 
a los mecanismos de inclusión y exclusión a los que se ha aludido, era selectiva. El carácter 
abierto o cerrado de las distintas cofradías, y los criterios en que se fundaba, son, por 
consiguiente, cuestiones de primera magnitud. Los cauces de participación en las cofradías 
eran, además, flexibles, lo que redundaba en un mayor protagonismo e identificación con 
las mismas del núcleo más participativo, sin que los demás, hombres y mujeres, fueran 
excluidos. Y, en todo ello, no hay que olvidar que las cofradías sostenían símbolos 
religiosos y culturales -como las imágenes- que podían ser símbolos identificativos no sólo 
para ellas, sino para sectores mucho más amplios de la población. A través de las limosnas, 
del patrocinio de fiestas o de la fundación de memorias pías, los más interesados -los 
"devotos y bienhechores"- pudieron intervenir sin necesidad de pertenecer a la cofradía. 
Veamos dos ejemplos que nos dan idea de la flexibilidad, de la polivalencia y de 
una cierta ambigüedad del asociacionismo religioso y, por consiguiente, de la imposibilidad 
de proponer interpretaciones globales unilaterales o excesivamente coherentes en sí mismas. 
El historiador italiano Giovanni Levi, hacia el final de su famoso libro sobre el pueblo 
piamontés de Santena y sus habitantes, se refiere a las cofradías de esta pequeña 
'^  James S. Amelang, "Institucions no institucionals? Els fonaments de la identitat social 
a la Barcelona moderna", Pedralbes. Revista d'Historia Moderna, 13, (1993), pp.305-311 
''/¿7/í/.,pp.305-306 
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comunidad.'" Levi subraya cómo unas asociaciones estables, en teoría adecuadas para la 
organización de las diversas facciones, no fueron en realidad utilizadas unívocamente en 
un juego político ambiguo y cambiante. En una sociedad segmentada horizontal y 
verticalmente (por estratos sociales y por el clientelismo ligado a las facciones nobiliarias), 
las cofradías, con sus rituales de pertenencia y de exclusión, podían canalizar solidaridades 
y conflictos, así como una superación a la hora de la muerte de esa conflictividad. No 
respondían, sin embargo, tanto a las diversidades políticas y a la identificación con un 
grupo social, como manifestaban un partidismo creado por los intereses de la vida 
cotidiana, las amistades, los parentescos, la búsqueda de un prestigio social, etc. El 
elemento religioso, devocional, no hacía más que complicar las cosas en ese juego de 
opciones. A pesar de su conocimiento de la vida política y social de Santena, y de la 
abundancia de datos sobre sus cofradías, para Levi, las cofradías de Santena rechazan 
continuamente "cualquier coherencia con principios uniformes de clasificación". 
El segundo ejemplo ilustra la ambivalencia que en el terreno de la política tenían, 
de hecho o potencialmente, las cofradías. Muestra asimismo su capacidad de escapar al 
control de las autoridades, o, visto desde el otro ángulo, las dificultades que encontraron 
éstas en controlarlas. Pero muestra sobre todo la capacidad que tuvieron las gentes, en 
contextos precisos, de adaptar y dotar de contenidos alternativos los mensajes religiosos 
inculcados por el poder. Durante la colonización de las Islas Filipinas, los españoles 
utilizaron la creación de cofradías como un instrumento de evangelización. En 1841, el 
ejército español luchó contra una de las muchas cofradías existentes, una hermandad que 
había sublevado la provincia campesina de Tayabas, y acabó masacrando a cientos de 
personas y a su líder, Apolinario de la Cruz. A los testigos lo que más les sorprendió fue 
la "irracionalidad" de los sublevados, el "estado de frenesí" y "desprecio" por la propia 
vida con que se enfrentaron al ejército. Las autoridades civiles y eclesiásticas de la época 
interpretaron las actividades religiosas de la cofradía en términos políticos, como un 
movimiento sedicioso que amenazaba el orden social. En Filipinas, la revuelta es estudiada 
'* Giovanni Levi, La herencia inmaterial. La historia de una exorcista piamontés del 
siglo XVII {19S5), Madrid, 1990, pp.178-181 
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y vista como la precursora del movimiento nacionalista de finales del siglo XIX. Otras 
interpretaciones la consideran una revuelta mileranista, o la reacción del campesinado tagalo 
frente a la opresión colonial. Pero, como explica en un excelente artículo Reynaldo Ileto, 
la acción de Apolinario de la Cruz y de sus hermanos, así como la propia rebelión, no se 
pueden entender si, además de reconocer que fue su carácter religioso lo que constituyó su 
fuerza, no se tiene en cuenta el significado que para los implicados tenía la pertenencia a 
la cofradía. Frente al mensaje de resignación de los religiosos, Apolinario y sus seguidores, 
reinterpretaron temas conocidos -la Pasión, muerte y Resurrección de Cristo, la sumisión 
a la Sagrada Familia- y construyeron, a través de los precisos rituales y plegarias de la 
cofradía, un modo de vida de unidad y autocontrol, y una concepción de la muerte y la 
redención de una gran coherencia y racionalidad. Apolinario, visto en vida y recordado en 
la memoria popular como la encarnación de Jesucristo, había enseriado la aceptación del 
sufrimiento y de la muerte como la culminación de sus esperanzas y el paso para llegar a 
la "luz" en el paraíso, y murió como sus cofrades con "serenidad y grandeza de espíritu". 
Otras cofradías y cultos parecidos surgieron posteriormente, asimismo combatidos por su 
carácter subversivo: los cofrades no pagaban impuestos ni hacían los trabajos forzados, y 
se temía que apoyasen la independencia." 
Lx)s ejemplos historiográfícos aducidos se han elegido porque subrayan algunos 
rasgos específicos de las cofradías. Las unidades y divisiones sociales creadas por la 
pertenencia a hermandades no se correspondían necesariamente con las divisiones formales 
y las jerarquías sociales definidas por la sociedad estamental, ni con las clases sociales. Aun 
cuando hay que tener en cuenta divisiones de clase, las cofradías construían y reproducían 
otro tipo de identidades sociales, basadas en la devoción, la defensa de intereses 
corporativos de distinto signo, la "nación", la vecindad, el parentesco, el género, la 
amistad, etc. El clientelismo y las facciones políticas, aunque difíciles de rastrear en 
Madrid, son también cuestiones a considerar en algunas casos y en periodos concretos. En 
'^  Reynaldo C. Ileto, "Passió i revolució. Llum i germandat", L'Aveng, 163, (1992), 
pp.32-67. Es imposible resumir en pocas frases su detallado análisis de las elaboradas 
doctrinas de Apolinario y de los rituales de la cofradía. 
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este contexto, el examen de las cofradías desde el punto de vista de la sociabilidad es una 
manera de aproximarse a cómo se desarrollaban, en la práctica, las relaciones sociales, a 
cómo se creaban vínculos entre personas y grupos sociales que no siempre tenían el mismo 
estutus social o jurídico. 
En Madrid, en la Edad Moderna las cofradías -al menos las conocidas-, no fueron 
centros de subversión política o social.'* Algunas de ellas sí jugaron, en cambio, un papel 
político relevante como transmisoras de una ideología confesional militante, especialmente 
desde principios del siglo XVII. Pero es consustancial a las cofradías, y seguramente a 
otros tipos de asociaciones y de instituciones intermedias, una cierta ambivalencia en su 
naturaleza. Podían ser a un tiempo o, de manera más definida, en momentos diferentes, 
instrumentos de encuadramiento e incluso de control social, y también servir y expresar los 
intereses, expectativas e identidad de las propias asociaciones. Su naturaleza religiosa, 
además de ser en sí misma un factor de legitimación ideológica, les otorgaba un gran 
potencial de movilización social y política. El mismo potencial que interesó a la Iglesia, la 
"macroinstitución" que mejor supo y pudo encauzar y beneficiarse de este movimiento 
asociativo. 
Las cofradías eran unos cuerpos más en una sociedad de cuerpos. Pero su condición 
de instituciones intermedias dotadas de un alto grado de autogobierno y de una relativa 
autonomía respecto a las autoridades eclesiásticas y seculares, su campo de actuación entre 
lo privado y lo público y entre lo espiritual y lo temporal, y su posición intermedia entre 
'* No obstante, es interesante señalar que el grupo de personas, algunas muy 
influyentes, aglutinadas en tomo a la visionaria Lucrecia de León a finales del siglo XVI, 
expresaron su descontento político hacia Felipe II en términos religiosos y se organizaron 
como una cofradía, con la advocación de la Santa Cruz de la Restauración. La cofradía 
tenía sus ordenanzas (se conserva una copia de 1589), en las que los cofrades se 
comprometían a defender a Dios contra herejes e infieles, a propagar el catolicismo, a 
peregrinar a Jerusalén, a ayudar a los pobres y a defender la justicia. Los cofrades, que se 
daban entre sí el tratamiento de hermanos y hermanas, debían portar bajo sus ropas 
ordinarias grandes escapularios negros con cruces blancas, similares a las vistas por 
Lucrecia en sus sueños. Era, pues, una cofradía clandestina, aunque bien conocida y con 
simpatizantes en círculos cortesanos. Richard L. Kagan, Los sueños de Lucrecia. Política 
y profecía en la España del siglo XVI (1990), Madrid, 1991, pp.149-151 
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la familia y los poderes públicos, las colocaban en una situación ambigua. Su propia 
naturaleza jurídica era ambigua, como se verá en este mismo capítulo. A esa ambigüedad 
y ambivalencia contribuía el hecho de constituir un medio de intervención social y cultural, 
tanto por parte de las propias asociaciones como por parte de las autoridades seculares y, 
sobre todo, eclesiásticas. En la práctica, los poderes eclesiástico y secular oscilaron 
continuamente, a lo largo del Antiguo Régimen, entre el fomento y el control, la 
permisividad y la desconfianza, en sus actitudes frente a las cofradías. 
1.2 Tipología de cofradías madrileñas 
Las asociaciones religiosas de laicos recibieron una gran variedad de denominaciones según 
los países y las épocas.'^  En Madrid nos encontramos con los vocablos "cabildo", 
"cofradía", "hermandad", "congregación" y "esclavitud", todos ellos genéricos. Aun 
cuando estas denominaciones expresan algunos matices en la concepción de la asociación, 
hay que señalar que es imposible establecer cualquier tipo de clasificación a partir de ellas, 
y que casi siempre se utilizaron indistinta o simultáneamente, especialmente cofradía, 
hermandad y congregación, los más difundidos. "Cabildo" se usó sobre todo en la época 
más antigua (siglos XV y XVI), como sinónimo de cofradía, y procedía de la denominación 
en la época de las juntas periódicas de los cofrades. Subrayaba por tanto la naturaleza 
asociativa de la institución. El cabildo lo era porque los cofrades se reunían o "ayuntaban". 
La denominación de "hermandad", que hacía referencia, como la de "cofradía", a la 
fraternidad espiritual entre los miembros de la asociación, fue utilizada especialmente por 
'^  En los estudios sobre cofradías y gremios, tanto de países nórdicos como 
meridionales, se hace hincapié en la diversidad de denominaciones: "guild", "fraternity", 
"confratemity", "confrérie", "charité", "confratemita", "scuola", "compagnia", etc. Pero 
tampoco la Iglesia fue más precisa. En el Dictionnaire de Droit Canonique se subraya la 
gran variedad de vocablos utilizados desde la Edad Media por las autoridades eclesiásticas 
y, además, la poca precisión de su significado, que servía para designar 
indiferenciadamente a la mayor parte de las asociaciones religiosas. Ni siquiera los 
canonistas se ponían de acuerdo sobre lo que debía entenderse por cofradía. R. Naz (dir.), 
Dictionnaire de Droit Canonique, París, 1949, vol.4, voz "Confrérie", pp. 129-130 
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algunas cofradías gremiales o de oficios en los siglos XVI y XVII y, en el siglo XVIII, por 
las llamadas "hermandades de socorro", asociaciones populares de ayuda mutua. Pero 
cofradías de todo tipo lo utilizaron igualmente. El término "congregación" comenzó a 
difundirse hacia la década de 1580, probablemente a partir de las congregaciones marianas 
patrocinadas por los jesuítas; en todo caso, era una denominación de origen eclesiástico. 
Su uso se popularizó inmediatamente y se empleó con mucha frecuencia como sinónimo 
de cofradía y de hermandad a lo largo de los siglos XVII y XVIII. La denominación de 
"esclavitud" o "congregación de esclavos" surgió a principios del siglo XVII promovida por 
asociaciones con mayores preocupaciones espirituales que la generalidad de cofradías 
madrileñas, algunas de las cuales defendían un catolicismo particularmente militante. Es 
el único vocablo que en su origen designó a cofradías con características específicas, que 
se distinguían por la utilización de un anagrama. Pero también su uso se generalizó 
posteriormente y, en el siglo XVIII, el contenido del término se hallaba completamente 
devaluado. En consecuencia, en el texto utilizaremos indistintamente los términos 
hermandad, cofradía y congregación, así como cabildo hasta principios del siglo XVII. 
Si a partir de las denominaciones genéricas resulta imposible distinguir una tipología 
de cofradías, tampoco es factible establecer una clasificación clara, basada en un único 
criterio, que permita identificar a cada cofradía en el conjunto de todas ellas. No se 
pretende, por tanto, proponer un modelo de tipología de las cofradías madrileñas, pero sí 
una serie de criterios de identificación que hagan inteligible el discurso. El fin es sobre todo 
operativo, como se ha dicho: ordenar en alguna medida unos tipos de cofradías que se 
solapan continuamente. Para ello utilizaremos simultáneamente, y de modo no excluyente, 
varios criterios: la devoción, la composición social (oficio, "nación" y género), y el tipo 
de instituto caritativo asumido. 
Los ilustrados, al emprender en la segunda mitad del siglo XVIII la reforma de las 
cofradías, distinguían entre: sacramentales, gremiales, de nacionales o naturales, de 
devoción y hermandades de socorro. Esta tipología del siglo XVIII tiene el valor de ser 
contemporánea a los hechos que describe. No era una "invención" de los reformadores con 
vistas a su política, sino que estaban utilizando definiciones de uso común en el periodo, 
y en épocas anteriores. De todas maneras, se sabe bastante poco sobre cómo un cofrade 
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madrileño de los siglos XVI, XVII o XVIII percibía la variedad de cofradías de su tiempo, 
especialmente en lo referente a las "cofradías de devoción", un verdadero cajón de sastre. 
Es posible que fuesen identificadas de la manera más sencilla, por su advocación particular 
y, en algunos casos, por los institutos caritativos que desempeñaban. 
La clasificación del siglo XVIII mezcla distintos criterios, y atiende 
fundamentalmente al rasgo que se consideraba más característico de la cofradía, ya fuera 
la composición social (caso de las gremiales), el tipo de devoción (sacramentales), el origen 
geográfico (nacionales o naturales), la actividad predominante (socorro). Resulta útil, 
además, para el análisis de los objetivos y alcance de la reforma ilustrada, ya que la actitud 
fue distinta según esos tipos de cofradías. 
Aquí, partiremos de esta tipología dieciochesca y, con el mismo enfoque heteróclito 
intentaremos identificar una cofradía por sus rasgos más particulares, aunque el criterio de 
clasificación no sea homogéneo. Por supuesto, hay cofradías que entran en distintos 
apartados, ya que los criterios no son excluyentes, mientras que otras son difícilmente 
encuadrables en ninguno de ellos. En el Apéndice 1, que recoge el listado de las cofradías 
de Madrid localizadas, ordenadas alfabéticamente por sus advocaciones, se ha señalado el 
tipo o tipos de asociación reseñados. Como se puede observar, bastantes de ellas se 
identifican simplemente por su advocación y por el lugar donde se hallaban establecidas. 
El criterio de la devoción sería, posiblemente, el único que podría servir de 
denominador común al conjunto de las cofradías, dado que todas ellas eran devocionales. 
El programa devocional de una cofradía no se reducía a lo que expresaba su advocación, 
pero ésta si es un buen indicio. En algunos estudios las cofradías han sido subdivididas a 
partir de sus advocaciones." Este criterio permite distinguir entre cofradías eucarísticas. 
'* Por ejemplo, el Centro Ricerche di Storia Religiosa in Puglia, de la universidad de 
Bari, dirigido por Liana Bertoldi Lenoci, ha clasificado las cofradías de Puglia (Apulia) 
según sus advocaciones. Bajo su influencia, en otras áreas del sur de Italia, otros estudiosos 
han seguido un criterio semejante. Véase L. Bertoldi Lenoci (ed.). Le confraternitepugliesi 
in etá moderna, Fasano, 1988 y Le Confraternite pugliesi in etá moderna 2, Bari, 1989. 
En los estudios sobre cofradías andaluzas se tiende asimismo a diferenciarlas por sus 
advocaciones, e incluso en España algunos congresos se han organizado en torno a 
determinadas advocaciones: la Veracruz, el Santo Sepulcro, Nuestra Señora de los 
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mañanas, de Cristo, y de los santos, principalmente. A su vez, los cultos se pueden 
subdividir, según su radio de implantación, en universales, regionales o locales. El análisis 
de la evolución de las devociones -no sólo de las promovidas por cofradías- a lo largo del 
tiempo es una buena manera de aproximarse a los cambios profundos en la religiosidad." 
Las advocaciones permiten apreciar una distinción fundamental, la establecida entre 
devociones generales y devociones locales. Desde la Edad Media determinados cultos -San 
Roque, San Sebastián, Nuestra Señora de Loreto, por poner algunos ejemplos- se 
expandieron por zonas amplias. En el periodo de la Contrarreforma la Iglesia potenció 
devociones generales asociadas con cofradías como la del Santísimo Sacramento y la de 
Rosario, entre otras. A lo largo de la Edad Moderna se difundieron en Madrid una serie 
de cultos generales en los que las hermandades desempeñaron un papel relevante: la Pasión 
de Cristo, Nuestra Señora de la Soledad, de la Concepción, de los Dolores, San José, etc. 
Pero el caso es que no sólo pervivieron los cultos locales, sino que cada cofradía tenía su 
propia imagen (o imágenes) y su propio calendario religioso. La división en tipos generales 
de cofradías no debe ocultar la importancia que tenían los cultos particulares a una 
determinada imagen, ya fuese con una advocación específica, como la de Nuestra Señora 
de la Almudena o Nuestra Señora de la Cabeza la Antigua, ya fuese general, como la 
Soledad, Concepción o la Anunciación, pero que se asociaba a una imagen en concreto. 
Incluso en movimientos devocionales amplios, como el culto al Rosario o las esclavitudes 
del siglo XVII en Madrid, esta combinación entre la devoción general y su concreción 
particular, que aproximaba el objeto de culto al devoto fue esencial. Así, por ejemplo, la 
esclavitud de Nuestra Señora de los Remedios, establecida desde 1613 en el convento de 
Nuestra Señora de la Merced de mercedarios calzados, celebraba y desagraviaba a una 
imagen con historia, una historia de ultrajes semejante en sus rasgos generales a otras 
muchas de la época, pero intransferible. Entre otros factores, la posesión de una imagen 
Remedios, Jesús Nazareno. 
" Véase W. A. Christian, Religiosidad local en la España de Felipe 11, y "De los 
Santos a María: Panorama de las devociones a santuarios españoles desde el principio de 
la Edad Media hasta nuestros días", in C. Lisón Tolosana (ed.). Temas de antropología 
española, Madrid, 1976, pp.49-l06; S. Nalle, God in La Mancha, pp. 135-170 
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específica era lo que confería su identidad a cada cofradía. Pero también a una ermita, 
parroquia, convento, iiospital, etc., o a una población. Y a veces esas imágenes, y los 
cultos que simbolizaban, eran compartidos por distintas instituciones y colectivos. De otro 
lado, el particularismo de las cofradías no era en absoluto incompatible con la difusión de 
devociones y rituales homogeneizadores. En capítulos posteriores nos ocuparemos de esa 
dialéctica, con importantes implicaciones religiosas, entre cultos generales y locales, y entre 
cultos generales y su apropiación por grupos organizados de devotos. 
A lo largo del texto, el criterio de la devoción se ha utilizado principalmente para 
distinguir tres tipos de cofradías: las sacramentales, las del Rosario y las penitenciales. En 
algunos casos se ha distinguido también a las cofradías de Animas. De las sacramentales 
ya se ha dicho que eran las cofradías encargadas del culto eucarístico en las parroquias. 
Veremos cómo también las hubo en algunos hospitales. Las cofradías de Animas eran, 
como las sacramentales, cofradías parroquiales y, en la mayoría de los casos se unieron a 
aquéllas. Pero la devoción a las Animas del Purgatorio, una de las más extendidas en 
Madrid, traspasaba con mucho el marco de las cofradías del Santísimo Sacramento y 
Animas de las parroquias, y otras cofradías, especialmente gremiales y de oficios añadieron 
esta advocación a la de su santo patrón, e incluso algunos oficios crearon sus propias 
cofradías de Animas. También se fundaron cofradías de Animas en hospitales, que se 
ocupaban de las ánimas de los pobres y enfermos fallecidos en ellos. 
Como las del Santísimo y Animas, las cofradías del Rosario fomentaban un culto 
preexistente, en este caso mariano, recuperado por la Contrarreforma. Vinculadas a los 
dominicos, recibieron numerosas indulgencias del papado, y se fundaron en todos los 
conventos de hombres y mujeres de la orden de Santo Domingo, así como también en 
algunos de otras órdenes y en iglesias. En los conventos de dominicos se hallaban unidas 
a las del Dulce Nombre de Jesús, una devoción que potenciaba el Niño Jesús y que tenía 
además el fin de combatir las blasfemias y perjurios. En la última década del siglo XVÍl 
y en el siglo XVIIl se desarrolló, al margen de los dominicos, una versión específicamente 
popular del culto al Rosario: las hermandades del Santo Rosario Cantado, que tenían el 
instituto de cantar por las calles el Rosario, generalmente por la noche. Los Rosarios 
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Cantados constituyeron una de las formas de devoción más características de la religiosidad 
dieciochesca. 
Las cofradías penitenciales eran las que tenían como su instituto principal la 
conmemoración de la Pasión de Cristo. Hemos utilizado de manera selectiva esa 
denominación para referirnos a las cinco cofradías que en Madrid protagonizaban y 
organizaban las "procesiones de Corte" en la Semana Santa.^ ° Otras cofradías participaban 
en la Semana Santa, en especial gremiales, y otras cofradías conmemoraban la Pasión e 
incluían la flagelación, pero se ha preferido no complicar excesivamente el panorama. '^ 
A pesar de la importancia que la devoción tenía en todas las cofradías, es 
significativo que los mismos contemporáneos y cofrades consideraran que algunas de ellas 
se definían mejor por otros rasgos, como se ha visto. 
El criterio de la composición social permite distinguir cofradías verticales y 
horizontales, "elitistas" o "populares", o cofradías "generales", término que en la época se 
utilizó para designar a aquellas que eran abiertas a gentes de distintos oficios. No obstante, 
son clasificaciones muy difíciles de aplicar en la práctica de manera sistemática -en parte 
por un problema de fuentes-, y que, por otra parte, establecen divisiones muy amplias, por 
lo que se utilizarán en casos y contextos precisos. Se ha preferido por ello identificar por 
su composición social a las cofradías que, explícitamente y de manera positiva -no por 
contemplar exclusiones preceptivas en las ordenanzas con arreglo a cuestiones como la 
sangre, el oficio o la moralidad-, se dirigían a grupos sociales determinados, que 
generalmente se especificaban en las ordenanzas. Las principales identidades sociales 
definidas expresamente por la pertenencia a cofradías se articulaban en torno al oficio, la 
ocupación o el estatus; la "nación" o "naturaleza"; la raza; y el género. 
En Madrid, el oficio, la ocupación y el estatus fueron desde finales del siglo XVI 
elementos importantes de identificación social, y las cofradías compuestas por miembros 
^° Sobre la Semana Santa madrileña, véase M^. J. del Río, Fiestas públicas en Madrid, 
pp. 181-219 
'^ Bji el Apéndice 1, además de las cinco "penitenciales", se han señalado las cofradías 
de las que consta que participaban en la Semana Santa, fuesen gremiales o de otro tipo. 
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de un mismo oficio o profesión fueron uno de ios principales medios en la construcción y 
definición de esas identidades a lo largo del tiempo, mediante la canalización de la 
solidaridad y de la sociabilidad de grupo, y a través de los rituales públicos que las hacían 
presentes en la sociedad. Añadiremos que la organización del mundo del trabajo en su 
vertiente social y cultural, pero también económica y política, es difícilmente abordable en 
Madrid si, junto a los gremios, no se tiene en cuenta a toda esa amplia gama de 
corporaciones. 
Los ilustrados tendieron a considerar como "gremiales" a todas aquellas cofradías 
formadas por miembros de un mismo oficio o profesión, se tratase realmente de gremios, 
de oficios artesanales no agremiados, de oficios burocráticos, etc. Esa opción de los 
ilustrados era claramente intencionada y un tanto amplia. Pero lo cierto es que en Madrid, 
en el lenguaje corriente, "oficio" y "gremio" fueron términos que se intercambiaban con 
frecuencia, especialmente cuando se trataba de oficios de artesanos y de comerciantes.^ ^ 
Aquí nos referiremos a "cofradías de oficio" o a "cofradías corporativas" para designar a 
todas aquellas que se definían ellas mismas por el oficio, de cualquier tipo y en sentido 
amplio, de sus integrantes. Algunas sí se pueden considerar como gremiales; la mayoría 
no. Todas estas cofradías compartían el hecho de dirigirse preferentemente -algunas 
exclusivamente, mientras que otras eran más abiertas- a los miembros de un mismo oficio 
u ocupación, pero eran enormemente variadas. Englobaremos en esta categoría a una 
amplia gama de cofradías: las estrictamente gremiales (tanto las asociaciones en las que 
gremio y cofradía eran en la práctica una misma institución, como las asociaciones que se 
ocupaban de los aspectos devocionales y caritativos de un gremio concreto); las formadas 
por los oficiales de un gremio y que, por tanto, constituían asociaciones diferenciadas de 
las de los maestros; las que agrupaban a oficios poco cualificados y a oficios burocráticos 
y profesiones que no tenían gremio, casos en los que la cofradía podía en ocasiones 
^^  Sobre los gremios madrileños, véase José A. Nieto Sánchez, La organización del 
trabajo en una ciudad preindustrial europea: las corporaciones de oficio madrileñas 
durante el feudalismo tardío, Memoria de Licenciatura, (Universidad Autónoma de Madrid, 
1993) y Miguel Capella y Antonio Matilla Tascón, Los cinco gremios mayores de Madrid. 
Estudio crítico-histórico, Madrid, 1957 
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funcionar como un gremio encubierto, en el sentido de intervenir en la reglamentación del 
oficio y defender sus intereses; las que integraban a gentes de ocupaciones diversas, como 
criados, arqueros, pobres mendigantes, sacerdotes, sacristanes, etc., o de un estatus social 
particular, como los familiares de la Inquisición, caso en el que la cofradía los identificaba 
corporativamente en la sociedad." Se ha optado, por tanto, por partir de la definición 
social que una cofradía hacía de sí misma. Pero, en la práctica, algunas de estas cofradías 
fueron más abiertas, mientras que miembros de algunos oficios acapararon cofradías en 
principio "generales", como se verá. 
Uno de los tipos de cofradías más claramente identificables era el que se basaba en 
el origen geográfico común de sus miembros. La tendencia a que los originarios de un 
mismo lugar se organizasen en forma de cofradía fue algo que ocurrió en diferentes países 
europeos desde la Edad Media. En Italia estas cofradías se denominaban, como en España, 
de nacionales. En Madrid se fundaron cofradías de nacionales, generalmente verticales, 
desde finales del siglo XVI. En los siglos XVI y XVII las cofradías de nacionales 
madrileñas se hallaban integradas por extranjeros -italianos, franceses, portugueses, 
flamencos-, y vinculadas a hospitales en los que eran atendidos y podía ser enterrados. 
Desde finales del siglo XVII, cuando se fundó la congregación de San Fermín de los 
navarros y, de manera espectacular, en el siglo XVIII, fueron los naturales u originarios 
de diferentes áreas de la península y de las Indias los que fundaron estas cofradías, algunas 
de las cuales siguen existiendo en la actualidad. Por otra parte, como en otras ciudades de 
la península (Cádiz, Sevilla) hubo en Madrid cofradías de negros, o "morenos", que 
incluían tanto a esclavos como a libres. 
La gran mayoría de las cofradías de Madrid eran mixtas: las mujeres eran admitidas 
y participaban, de forma desigual, en sus actividades, así como recibían las prestaciones 
espirituales y temporales. Aun cuando el papel de las mujeres era con frecuencia 
subalterno, las cofradías, como ocurría en otros ámbitos de religiosidad, ofrecieron a las 
^^  Debido a la variedad de situaciones y a la dificultad de definir en Madrid a una 
cofradía como gremial en sentido estricto, se ha preferido poner en el Apéndice 1 la 
ocupación de los miembros de todas estas cofradías. 
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mujeres de la Edad Moderna una oportunidad para participar en la vida pública de la época. 
De muy pocas cofradías consta que fuese exclusivamente masculina. Lo fue, por ejemplo, 
la hermandad del Refugio y Piedad, la más importante y prestigiosa cofradía caritativa 
madrileña, estudiada por Callaban. En cambio, existieron en Madrid varias cofradías 
integradas únicamente por mujeres. Una de las más importantes fue la de Nuestra Señora 
del Buen Consejo, de mujeres de la nobleza, vinculada a los jesuítas. En el siglo XVIII se 
difundieron versiones femeninas de las hermandades de socorro, así como cofradías de 
mujeres con institutos caritativos que desarrollaron sus actividades en hospitales. 
Todas las cofradías reclamaban los principios de la caridad cristiana como uno de 
sus principales fundamentos. Designaremos como "asistenciales" las que tenían como uno 
de sus principales institutos el de ocuparse de grupos específicos de necesitados ajenos a 
la cofradía.^ Para las cofradías asistenciales más importantes -Nuestra Señora del Refugio 
y Piedad, que se ocupaba de los pobres enfermos. Nuestra Señora de la Esperanza (vulgo 
Pecado Mortal), que lo hacía de las prostitutas arrepentidas, Nuestra Señora de la 
Misericordia y Buena Dicha, dedicada a los pobres vergonzantes de la parroquia de San 
Martín, entre otras- la caridad era la actividad predominante. Pero otros tipos de cofradías 
tuvieron también entre sus institutos la práctica de la misericordia hacia desvalidos que no 
pertenecían a la hermandad. Por ejemplo, los "Protomédicos y Médicos de Cámara y de 
las Familias de sus Majestades ... y los Doctores y Licenciados profesores de la facultad 
de Medicina residentes en Corte", manifestaban en sus ordenanzas fundacionales de 1610 
que contraían la obligación de curar gratuitamente a los enfermos pobres y de socorrerlos 
con limosnas.^ ^ La distinción entre la caridad ejercida hacia afuera o entre los hermanos 
*^ La identificación de las cofradías que practicaban la caridad "hacia afuera" como 
"asistenciales" es bastante común en Espafia y por ello se ha escogido esa denominación. 
Ver, por ejemplo, Teófanes Egido, "La religiosidad colectiva de los vallisoletanos", in 
Valladolid en el siglo XVIII, Valladolid, 1984, pp. 159-245. Egido distingue entre cofradías 
asistenciales, gremiales, penitenciales y devocionales. En el Apéndice 1 se han señalado los 
institutos caritativos de las cofradías asistenciales madrileñas. 
^^  Constituciones de la Congregación, que en esta Villa de Madrid, Corte de la 
Magestad... enel Convento de Nuestra Señora de la Merced della. Por los Prothomedicos 
y Médicos de Cámara, y de las Familias de sus Magestades ... Cuya fundación y principio 
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es fundamental en una cofradía. En un caso, la caridad se practicaba entre "hermanos", 
aunque perteneciesen a medios sociales distintos; en el otro, la caridad la ejercía un grupo 
organizado hacia los sectores más marginados y desvalidos de la sociedad. En los dos 
casos, la caridad hacia el necesitado y el "pobre", fuese hermano de asociación o no, 
articulada en principio en torno a las obras de misericordia corporales, expresaba la 
correspondencia que debían los cristianos a la caridad y el amor, de y en, Jesucristo. 
Más adelante nos ocuparemos de algunas distinciones entre caridad fraternal, 
misericordia y socorro mutuo. Apuntaremos por el momento que, si bien fueron numerosas 
las cofradías "asistenciales", para una gran mayoría de cofradías madrileñas lo fundamental 
fue la caridad en el interior de la asociación, algo que era característico de las hermandades 
occidentales. Desde finales del siglo XVII se divulgó un tipo de cofradía, denominado en 
la época "hermandad de socorro", que desarrolló una modalidad diferente de caridad 
fraternal. Estas hermandades, cuyo fin principal era la ayuda mutua espiritual y temporal 
entre todos los miembros de la asociación, se pueden considerar como precedentes de las 
sociedades de socorros mutuos decimonónicas. 
Los tipos de cofradías que se han diferenciado no agotan, evidentemente, las 
posibilidades de clasificación existentes. Pero se ha optado por partir de las definiciones de 
las propias cofradías y por introducir sólo algunos criterios extemos, para evitar el riesgo 
de complicar el panorama, en lugar de simplificarlo. 
1.3 En la órbita de la Iglesia 
Juan Antonio Rodrigálvarez, un presbítero ilustrado autor de un tratado dedicado a las 
cofradías -bastante crítico, por cierto-, al discutir el origen del nombre en la palabra latina 
confratermtas argüía que la sociedad de los que se um'an para el ejercicio de ciertas 
prácticas piadosas se llamó fácilmente confraternidad "mucho mejor" que otras 
fiíe dia de Nuestra Señora de su Limpissima Concepción, ocho de Deziembre del año de 
1610 años, Madrid, 1611. Tem'a la advocación de San Cosme y San Damián, San Lucas, 
San Pantaleón y N^ S^ [de la Asunción]. 
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denominaciones "porque todos los individuos Cristianos se han deleitado siempre en 
llamarse hermanos".^ * Alusiones a la hermandad en el seno de la Iglesia aparecen 
ocasionalmente en las ordenanzas de cofradías. La propia Iglesia se presenta como una 
fraternidad espiritual en la doctrina del cuerpo místico de Cristo. Al contrario que en el 
protestantismo, para los católicos la formación de hermandades particulares no introducía 
un factor de división en el seno de la comunidad cristiana, sino que la reforzaba. Como 
tampoco el recurso a intercesores espirituales interfería el trato con Dios, sino que lo 
facilitaba. Pero la cuestión es que las cofradías operaban en el mismo terreno religioso que 
la Iglesia sin formar parte de la estructura orgánica e institucional eclesiástica. Las 
denuncias de la excesiva autonomía de las asociaciones de laicos, de su capacidad de 
constituirse en "parroquias" alternativas a las oficiales, de su tendencia al "abuso" y a la 
"desviación profana", son tan antiguas como las primeras noticias que se tienen de ellas y 
tan constantes como su propia historia. La legislación tridentina y postridentina lo que 
pretendió precisamente fue integrar canónicamente a las cofradías en el marco jurisdiccional 
e institucional eclesiástico -de la Iglesia católica universal- y establecer una serie de 
controles externos sobre ellas. Paralelamente, y no menos importante, se trató de 
reconducir el potencial organizativo y movilizador de las hermandades. Ya había habido 
intervenciones anteriores, pero no tanto en relación con la cofradía laica como institución, 
como en respuesta a situaciones específicas. 
Esas intervenciones pretridentinas nos son referidas de manera bastante sistemática 
por una historiografía eclesiástica interesada en distinguir, desde los orígenes más remotos, 
a las "verdaderas" cofradías devocionales de las "abusivas" (algo que recuerda la polémica, 
más conocida y candente, sobre los verdaderos y falsos pobres). Rodrigálvarez, cuyo 
tratado es también un alegato en favor de la reforma ilustrada de cofradías, es un buen 
" Juan Antonio Rodrigálvarez, Tratado Historico-Canomco de las Cofradías de los 
Christianos; Donde se declara su origen, progresos, abusos &, Madrid, 1785, cap.I. Se 
trata probablemente del único tratado español dedicado específicamente a las cofradías, 
aunque en el siglo XVII sí hubo canonistas de mayor relevancia que se ocuparon del tema 
desde el punto de vista de la doctrina jurídica eclesiástica. 
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exponente de esa postura, significativamente importante por entonces. '^ La distinción entre 
cofradías admisibles y no admisibles y entre prácticas realmente piadosas y "desórdenes 
profanos", fue necesaria y útil desde antiguo, tanto para las autoridades eclesiásticas como 
seculares. El "atractivo y poderoso mito de la hermandad", '^ legitimado por la religión, 
no se cuestionaba (de la misma manera que en el catolicismo no se cuestionaba la función 
del "pobre"). Sencillamente podía conducir a "abusos" o incluso implicar desafíos más 
temibles -en opinión de las autoridades que se consideraban competentes-, subsanables con 
las medidas políticas y jurídicas adecuadas. 
La distinción entre la verdadera cofradía devocional y la que encubría otros 
intereses, podía responder a situaciones concretas, pero fue sobre todo un argumento 
socorrido utilizado para llevar a la práctica una política más amplia, en la que la 
preocupación central era la autonomía de las cofradías, y el fin, que se fue perfilando poco 
a poco, era definir el marco general jurisdiccional que permitiera una intervención legal y 
efectiva. Lo veremos ahora en relación con la Iglesia, pero los planteamientos del poder 
secular, en distintos lugares, fueron semejantes en sus rasgos básicos. 
La cofradía medieval y renacentista gozaba de una amplia autonomía. De lo que dan 
cuenta las intervenciones pretridentinas, tal como son reseñadas por los canonistas a los que 
se ha aludido a partir de disposiciones episcopales y conciliares -en su mayor parte de 
concilios locales-, es de cómo se fue definiendo y articulando la política de la Iglesia. Se 
iba principalmente en tres direcciones: la delimitación de las actividades que se podían 
realizar y prohibición de las consideradas ilegales, el incremento de la presencia y 
vigilancia de clérigos, y el refuerzo de la jurisdicción eclesiástica y, muy en especial, de 
" Pero esa visión que subraya la "desviación profana", la "superstición", etc., frente 
a los aspectos piadosos, es común a reformadores más antiguos y a historiadores 
eclesiásticos más recientes, como J. Duhr, "La confrérie dans la vie de l'Eglise"; e incluso, 
aun cuando su principal interés era el marco social y jurídico, G. Le Bras, "Les confréries 
chrétiennes" y R. Naz (dir.), Dictionnaire de Droit Canonique, vol.4, voz "Confrérie", 
pp.128-177 
*^ Expresión utilizada en el contexto de la solidaridad proporcionada por las cofradías 
por G. Rosser, "Solidarités et changement social. Les fraternités urbaines anglaises a la fin 
du moyen age", p.ll43 
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la episcopal. Aspecto éste último que esa literatura destaca con particular insistencia, ya que 
fue el eje de la política postridentrina. 
A mediados del siglo IX, el arzobispo Hincmar de Reims, describía las actividades 
piadosas de "geldonias" y "confratias", prohibía los banquetes fraternos por degenerar en 
harturas y embriagueces y obligaba a que en las juntas de cofrades estuviese presente un 
presbítero que impidiese las rencillas y odios que afloraban en unas sociedades en las que 
debían reinar la concordia y la paz. '^ El concilio de Nantes, también del siglo IX, imponía 
igualmente la presencia de miembros del clero que reconciliasen a los revoltosos y 
denunciaba los abusos en convites, pero permitía comer, por "caridad verdadera" o "una 
mutua consolación fraternal" si se hacía con sobriedad y templanza, "como conviene a unos 
Hermanos para edificación de la Hermandad, para alabanza y gloria de Dios, a quien se 
han de tributar acciones de gracias", definiendo así la significación cristiana de esta 
práctica. Las acusaciones de abusar de comilonas y embriagueces las realizaron desde 
Hincmar de Reims hasta los ilustrados españoles del siglo XVIII, pasando por Lutero. 
En el concilio de Burdeos de 1255 se exponía con detalle las actividades que podían 
realizar las cofradías, se prohibía la incorporación de otras en las constituciones sin la 
previa autorización del prelado, y se obligaba a que las elecciones de los cargos de la 
cofradía se hicieran con el consentimiento del capellán de la misma.^ " 
'^ Las prohibiciones de Hincmar de Reims y los concilios que se citarán a continuación 
se refieren en: J. A. Rodrigálvarez, Tratado Historico-Canonico, pp.61-112; G. Le Bras, 
"Les confréries chrétiennes", pp.351-359; J. Duhr, "La confrérie dans la vie de l'Eglise", 
pp.465-478. Rodrigálvarez, que se basa principalmente en la obra del importante canonista 
Van Espen, reproduce los párrafos más significativos. Véase también G. G. Meersseman, 
"La riforma delle confraternite laicali in Italia prima del Concilio di Trento", in Problemi 
di vita religiosa in Italia, Atti del Convegno di Storia della Chiesa, Padua, 1970 
^° Este concilio se expresaba así: "Porque el uso de las Cofradías inventado para causas 
piadosas por la malicia de algunos legos está reducido a abuso, haciendo estos estatutos 
ilícitos con los que intentan debilitar la libertad eclesiástica, y borrar las buenas y piadosas 
costumbres de los antiguos... Por tanto prohibimos, que los Cofrades elijan en adelante 
Conde o Condes sin el consentimiento expreso o voluntad de su Capellán. ítem prohibimos, 
que los Condes o Cofrades de alguna Cofradía, hagan o establezcan constituciones, sino 
las que pertenezcan a la fábrica o luces de la Iglesia, o a la hechura de los libros, u otros 
ornamentos o vestiduras, o a la construcción o restauración de la Iglesia, o a las sepulturas 
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La pretensión de extender la jurisdicción del obispo a las hermandades ligadas a los 
regulares tenía también, por lo que parece, una larga historia. En el concilio general de 
Letrán de 1180 se acusaba a los regulares de fomentar cofradías que debilitaban la 
autoridad episcopal con el pretexto de privilegios, y confería a los obispos la facultad de 
corregir los excesos de los cofrades, al igual que los de los demás parroquianos -
observación bastante significativa. La potenciación de la jurisdicción episcopal que supuso 
la obligatoriedad de la previa autorización del ordinario para la erección de cofradías, y la 
potestad de suprimir las consideradas ilegales, tuvo unos antecedentes importantes en 
Francia en el siglo XIII, lo que se explica por la lucha contra los albigenses y las cofradías 
fomentadas por nobles y señores locales. Los concilios de Montpellier (1214), Toulouse 
(1229), Arles (1234), Valence (1248), Champigny (1258), Avignon (1282 y 1326), 
reiteraron con energía, y al parecer con poco éxito, la supresión de Coligaciones y 
Conjuraciones bajo apariencias de piedad, e impusieron la necesidad de la autorización del 
obispo. En estos concilios se diferenciaba entre las cofradías verdaderas -las fomentadas por 
la Iglesia, que no se veían afectadas por las prohibiciones- y las que denominaban 
Conjuraciones. Evidentemente se recelaba del secretismo inherente a toda fraternidad 
juramentada, sobre todo en tiempos de herejías. Pero la cuestión tenía también una 
dimensión pastoral -limitar el riesgo del perjurio-, ya destacada con anterioridad (concilio 
de Rouen, 1190), y que tendría un gran desarrollo en el contexto de las nuevas doctrinas 
eclesiásticas sobre la penitencia. En su gira reformadora por Alemania a partir de 1450, 
Nicolás de Cusa prescribió asimismo la necesidad de la autorización episcopal para que una 
o vigilias, u otro oficio de los difuntos, a la esención de los caminos públicos o privados, 
o de algún Monasterio, o a la reparación de los puentes, o custodia de los padres enfermos, 
o de los animales enemigos o de los rebaños, o a apartar de los campos la inundación de 
los ríos o de las aguas, o a ahuyentar los lobos u otras pestilencias nocivas, o a recoger 
limosnas: Y mandamos y queremos, que lo dejado o dado por vivos o difuntos, se gaste 
con el Consejo del Capellán en los usos para que fue dejado, o en usos piadosos, si no 
dejaron nada dispuesto los que hicieron el legado o la donación. Mas si hicieren otros 
estatutos, no los observen, antes bien los hagan borrar del libro de sus Constituciones 
dentro de un mes, sin que puedan hacer otro sin especial permiso del Prelado; no sea que 
en la observancia de los arriba dichos hagan dolo o fraude". J. A. Rodrigálvarez, Tratado 
Historico-Canonico, pp.90-92. 
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cofradía fuese legítima en los en diversos concilios presididos por él. Para España, la única 
referencia de época medieval que se ha localizado en la que se instituya la necesidad de la 
aprobación del obispo se encuentra en las constituciones sinodales del obispo de León 
Martín Fernández, de 1267.^ ' 
Del periodo medieval interesa retener estas primeras iniciativas de subordinar las 
cofradías de laicos a la jurisdicción de los obispos, como precedentes aislados de lo que 
sería el eje principal de la política eclesiástica en esta materia, ya con carácter general, en 
la época de la reforma católica. Por un lado, se intentó sujetar a las cofradías, en tanto que 
corporaciones piadosas, al marco legal de la Iglesia. El control jurisdiccional del obispo 
solventaría los "peligros" derivados de la libertad de actuación de unas sociedades 
juramentadas -cuestión que también inquietó a las autoridades civiles-, y sustraería a la 
exclusiva influencia de los regulares las cofradías ligadas a éstos. Por otro lado, y en este 
terreno el concilio citado de Burdeos de 1255 es un claro ejemplo, se tendería a delimitar 
y a vigilar las actividades que éstas podían realizar. 
En el arzobispado de Toledo, a cuya jurisdicción pertenecía Madrid, la obligación 
de la aprobación episcopal fue más tardía, pero precedió a Trento. La introdujo el cardenal 
Tavera, un arzobispo que incorporó una amplia normativa reformadora en sus 
constituciones sinodales de 1536.'^  Las sinodales de Tavera fueron las que marcaron un 
punto de inflexión en la política reformadora en el arzobispado. Hasta entonces los 
numerosos concilios y sínodos diocesanos apenas se habían ocupado de estas asociaciones. 
Únicamente en el sínodo de Alcalá convocado por el arzobispo Alfonso Carrillo (12-V-
1481) se hacen referencias a cofradías, y en un contexto muy diferente a lo que van a ser 
las preocupaciones posteriores. El arzobispo Carrillo, partiendo de la idea de la Iglesia 
como cuerpo místico de Cristo, reprobaba con dureza la división que entre los cristianos 
'^ Juan Tejada y Ramiro (ed. y trad.). Colección de cánones y de todos los concilios 
de la Iglesia española, Madrid, 1853, t.III, p.393 
^^  Constituciones synodales del Argobispado de Toledo: hechas por el Illustrissimo y 
Reverendissimo señor don Juan Tavera Cardenal título de San Juan ante porta latina de 
la sacrosanta Iglesia de Roma Arzobispo de Toledo Primado de las Españas Canciller 
mayor de Castilla etc., Alcalá de Henares, 1536 
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introducía la diferenciación entre cristianos viejos y nuevos, que las cofradías se encargaban 
de avivar y perpetuar. Resultaba así que en Toledo y los demás lugares del arzobispado 
existían "muchas cofradías" que no recibían conversos, o que no recibían cristianos viejos, 
amparándose en estatutos y juramentos. El arzobispo declaraba sin valor esas constituciones 
y relajaba los juramentos." Es conocida la poca continuidad que tuvo ese tipo de 
argumentación. Es más, varias cofradías se encontraron entre los primeros cuerpos que 
requirieron pruebas de limpieza de sangre.^ * 
Tavera coincidía con Carrillo en un punto: ambos se refirieron a multitud de 
cofradías. Según Tavera el número de cofradías había crecido y seguía creciendo "en tanto 
número, que podrían traer daño", los cofrades "movidos con buen celo" "ordenan" 
cofradías y hacen en ellas sus propios estatutos "que por no ser bien mirados, se siguen de 
ellos inconvenientes". La solución de Tavera fue imponer la necesidad de la licencia 
"especial y expresa" del arzobispo para la erección de nuevas cofradías, obligación que se 
repetirá en las constituciones sinodales de arzobispos posteriores. 
" José Sánchez Herrero, Concilios Provinciales y Sínodos Toledanos de los siglos XIV 
y XV. La religiosidad cristiana del clero y pueblo. La Laguna, 1976. Las constituciones 
sinodales de 1481 se encuentran reproducidas en el apéndice documental, pp.329-338, y 
comentadas en las pp.71-72. Además de lo dicho, en este sínodo se concede la Iglesia y 
cementerio de San Bartolomé de las afueras de Toledo -donde se enterraban los conversos-
a la cofradía de la Caridad y al hospital de la Misericordia, para que enterrasen a los pobres 
y otras personas que acostumbraban a enterrar los cofrades. Lo mismo se estipulaba con 
respecto a otras iglesias y cementerios apartados de otros lugares del arzobispado donde se 
enterraban los conversos, que pasaban a depender de las cofradías locales. Sobre la cofradía 
de la Caridad de Toledo, fundada por Alfonso VI en 1085, cuando la ciudad fue 
conquistada, véase Ricardo Sáez, "La confrérie de la Santa Caridad de Toléde: étude d'un 
phénoméne confratemel sur la longue durée (1532-1669)", in Augustin Redondo (ed.). Les 
párenles fictives, pp. 123-133. Trata algo la cuestión de los conversos en la cofradía. Sobre 
las cofradías de Toledo, Hilario Rodríguez de Gracia, Cofradías Toledanas, Madrid, 1982 
*^ Véase Claude Chauchadis, "Les modalités de la fermeture dans les confréries 
espagnoles, 16e-18e s.", in Les sociétés fermées dans le monde ibérique, 16e-18e s., 
Burdeos, 1986, p.93. El cardenal Silíceo se apoyo en el ejemplo de una cofradía de Alcaraz 
cuando introdujo los estatutos de limpieza en la catedral de Toledo. A esa cofradía se 
adhirieron Carlos V y Felipe II. 
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Lo que en la Edad Media no fueron más que algunas iniciativas aisladas y poco 
efectivas, se convirtió en la época de la reforma tridentina en un proyecto general que, por 
primera vez, abarcaba los diversos aspectos en que las cofradías se iban a relacionar con 
las autoridades eclesiásticas. En la época de la Contrarreforma y, de hecho, hasta el final 
del Antiguo Régimen, la legislación eclesiástica de carácter general más importante sobre 
esta materia fueron los capítulos 8 y 9 de la Sesión XXII del Concilio de Trento (17-IX-
1562)^ ^ y, sobre todo, la constitución Quaecumque del papa Clemente VIII (7-XII-1604). 
Esta constitución fue el punto de referencia fundamental en la Edad Moderna y, además, 
se mantuvo en su conjunto en los decretos de Pío IX de 1861 y 1866.^ * 
El concilio de Trento atribuyó al obispo -quien, en el espíritu tridentino, era más 
que nunca el delegado de la Sede Apostólica y el párroco de los párrocos- la visita de todos 
los lugares píos en sentido amplio (los dedicados al culto de Dios, a la salvación de las 
almas y al socorro de los pobres), incluidas las cofradías de laicos y los lugares píos sujetos 
a laicos. Sólo quedaban exentos de la visita los que estuviesen bajo la inmediata protección 
de los reyes. En las declaraciones a este capítulo se especificaba que los obispos podían 
visitar las cofradías que se encontrasen en las iglesias de regulares, y obligar a ello a los 
administradores, aunque se hallasen en los dominios de los reyes, pero se exceptuaba de 
la visita a las que estaban bajo la protección expresa del monarca." Como se sabe, el ius 
visitandi, que incluía las facultades de inquirir todo lo relativo a la ortodoxia y costumbres 
de los fieles, de adoptar medidas punitivas y de programar reformas, fue un poderoso 
instrumento de promoción de la reforma tridentina, no sólo porque se dirigía a los "lugares 
^^  Traducidos en J. Tejada y Ramiro, Colección de cánones, i. IV, pp.253-256 
*^ La constitución Quaecumque (y otras disposiciones), se puede consultar en L. 
Ferraris: Prompta bibüotheca canónica, iuridica, moralia, theologica nec non ascética, 
polémica, rubricistica, histórica, Venecia, 1727, voz "Confraternitas". Sobre su larga 
vigencia, J. Duhr, "La confrérie dans la vie de l'Eglise", p.476 
" J. Tejada y Ramiro, Colección de cánones, t. IV, p.254 
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píos", sino, muy especialmente, a las personas, eclesiásticas y laicas: al pueblo de 
Cristo.^ * Distinta de la visita pastoral era la visita fiscalizadora, realizada por el visitador 
delegado del obispo. La rendición anual de cuentas al obispo por los administradores, 
eclesiásticos o seglares, de cualquier lugar pío (incluidas las cofradías) se estableció en el 
cap. 9, ses. XXII, que anulaba también toda costumbre o privilegio en contrario. Los 
visitadores debían conocer de oficio y vigilar el destino de las limosnas para esos lugares, 
aunque existiesen privilegios, exenciones y costumbres inmemoriales en contrario (cap. 8, 
ses. XXII). Sin embargo, tanto la visita del obispo, como la obligación de rendirle cuentas 
anuales, no impedía intervenciones semejantes de "jueces seglares" que, en algunos casos 
(por privilegios o constituciones locales), tuvieran esa facultad. Se pretendía la jurisdicción 
casi universal del obispo en la administración de los lugares píos, pero no su exclusividad. 
En la constitución Quaecumque, Clemente VIII definió el marco legal al que todas 
las cofradías debían sujetarse, incluidas las fundadas por las órdenes regulares. El control 
estrecho del obispo quedó claramente establecido en cuestiones como la erección, 
agregación de cofradías, comunicación de indulgencias, obtención y uso de limosnas, 
confesores de las congregaciones. Las medidas iban dirigidas a limitar la pluralidad de 
cofradías del mismo tipo, las agregaciones a órdenes religiosas o a archicofradías, así como 
a una depuración de los "abusos" ocasionados por la proliferación de las comunicaciones 
de gracias e indulgencias. La cuestión de las indulgencias había sido uno de los caballos 
de batalla de los reformadores protestantes, y el concilio de Trento había reafirmado la 
ortodoxia de tal práctica y anatemizado a sus detractores. Pero había dejado bien claro la 
moderación con que se debía proceder en su otorgamiento y la necesidad de la corrección 
de los abusos, "lucros indecorosos" y "corruptelas", que relajaban la disciplina eclesiástica 
y, además, proporcionaban argumentos al enemigo. Clemente VIII fue un firme partidario 
'^ Sobre los aspectos jurídicos de la visita, y en particular de cofradías, véase Mirella 
Monbelli Castracane, "Ricerche sulla natura giuridica delle confraternite nell'etá della 
Controriforma", Rivista di storia del diritto italiano, LV, (1982), pp.45-49. Sobre las 
visitas en el arzobispado de Toledo, Virgilio Pinto Crespo y José Luis Galán Cabilla, "La 
iglesia rural madrileña. Organización y control religioso (siglos XVI-XVIII)", in S. 
Madrazo y V. Pinto (dirs.), Madrid en la época moderna: Espacio, sociedad y cultura, 
Madrid, 1991, pp.69-95 
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de la moderación, pero la práctica de las cofradías, y de muchos eclesiásticos, iba por otro 
lado. 
Por su importancia, conviene detenerse en el detalle de las disposiciones de este 
papa contrarreformista. Esta constitución se dirigía a los superiores de las órdenes 
religiosas, institutos y archicofradías que tem'an facultad de erigir y agregar cofradías, pero 
estaba destinada a prescribir la intervención de los obispos. Todas las cofradías, incluidas 
las fundadas por regulares o en conventos de regulares, debían erigirse con el examen de 
los estatutos y consenso expreso del obispo, y quedar sujetas a sus decretos posteriores. La 
fórmula de aprobación debía atenerse a lo mandado por los papas. 
La cuestión de las comunicaciones de privilegios por medio de agregaciones ocupaba 
buena parte de la constitución, que reconoce una situación bastante caótica y poco 
controlada por el pontífice y sus obispos. Para poder gozar efectivamente de estas gracias 
y privilegios, las comunicaciones no podrían hacerse en términos generales, sino 
consignando los privilegios en detalle, siguiendo las fórmulas prescritas por los papas. Los 
privilegios concedidos a una cofradía sólo podían promulgarse previo conocimiento del 
obispo. 
Otro de los aspectos regulados, que afectaba a las actividades de las cofradías, era 
la injerencia que se atribuía al ordinario en la supervisión de los ingresos y gastos de las 
cofradías. La constitución establecía que las limosnas y otros subsidios sólo podían 
obtenerse en las formas prescritas por el obispo y gastarse según su arbitrio para utilidad 
de la Iglesia y otros usos piadosos. Los obispos adquirían otra atribución que también 
atacaba a la tradicional independencia de las cofradías: los confesores de las hermandades, 
incluidos los regulares, debían ser aprobados por el ordinario, aunque podían absolver 
según los privilegios vigentes siempre que no contradijesen las disposiciones del concilio 
de Trento y de los demás pontífices. '^ 
'^ Se establecía una serie de casos en que los cofrades no podían ser absueltos por los 
confesores de las cofradías, como la violación de la inmunidad eclesiástica, violencia sobre 
el clero, duelos, etc. 
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Finalmente, aunque es el primer punto que toca la constitución, Clemente VIII 
pretendió realizar una reducción de las cofradías existentes y limitación de las futuras. 
Únicamente se podría fundar una cofradía del mismo tipo y advocación en la misma 
localidad, tanto en las iglesias de seculares como de regulares. Las demás cofradías y 
congregaciones debían formar una sola y no podían ser agregadas a ninguna otra sin 
consentimiento del obispo. Esta reducción o concentración de cofradías no se llegó a llevar 
a la práctica ya que posteriormente se decretó que la constitución Quaecumque no afectaba 
a las anteriores a su promulgación (decreto de la Sagrada Congregación de Indulgencias de 
27-IX-1607).*° Sí fue vigente durante todo el Antiguo Régimen la limitación de erigir una 
sola cofradía del mismo tipo en un lugar, e incluso en lugares diferentes si no estaban 
distantes más de una legua. Aunque pronto se establecieron excepciones como las que 
atafiían a las cofradías sacramentales y a las de la Doctrina Cristiana. 
Y los privilegios particulares y exenciones, concedidos a ciertos tipos de cofradías 
o a órdenes religiosas que las promovían, se sucedieron, lo mismo que las exenciones de 
visita a algunos conventos de regulares y a las congregaciones establecidas en ellos. Las 
archicofradías del Rosario, ligadas a los dominicos, las del Santísimo Sacramento o las de 
Doctrina Cristiana, disfrutaban de regímenes particulares, gracias al nuevo papel de 
abanderadas de la reforma que les atribuía el papado. Las archicofradías de Roma tenían 
igualmente privilegios particulares, y la capacidad de comunicar indulgencias y gracias 
espirituales a todas las cofradías agregadas a ella, etc. De otro lado, la aplicación de todas 
esas medidas restrictivas y de control, distó considerablemte de lo estipulado, en Madrid 
como en otros lugares. Pero no era sólo eso. Pese al esfuerzo de clarificación, la naturaleza 
jurídica de las cofradías permaneció ambigua y nunca llegó a quedar bien definida en la 
doctrina de diferentes canonistas, que tampoco se ponían de acuerdo. Se oscilaba entre la 
naturaleza "laical" y la "eclesiástica", y entre la consideración de las mismas como 
"corporación" o como "lugar pío" y, en la práctica, lo que se planteaban eran numerosos 
'*" L. Ferraris, Prompta Bibliotheca, voz "Confraternitas" 
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problemas de jurisdicción/' Era así en los tribunales eclesiásticos y civiles, en la práctica 
jurídica, donde se solventaba la "naturaleza" de las cofradías, y se resolvían cuestiones 
relativas al patrimonio, fundaciones pías, así como pleitos de todo tipo. 
Las constituciones sinodales del arzobispado posteriores a las de Tavera 
incorporaron lo estipulado en Trento y en el concilio toledano que le siguió, y ampliaron 
progresivamente lo regulado por Tavera, pero sus disposiciones, reiteradas casi al pie de 
la letra, siguieron siendo el punto de referencia de los arzobispos que le sucedieron."^ En 
los concilios provinciales de Toledo de 1565 y de 1582-83 ni siquiera se hace la menor 
referencia a cofradías, aun cuando la ciudad de Toledo envió un memorial al de 1582-3 en 
el que pedía que "se reformen las cofradías y demandas de ellas, especialmente las de las 
disciplinas: porque hay tanta muchedumbre que se siguen de ello muchos 
inconvenientes"."^ En los concilios y sínodos sí había disposiciones que directa, o 
indirectamente afectaban a las hermandades, como las prohibiciones de correr toros por 
voto, y otras manisfestaciones de religiosidad colectiva tradicional. Pero no se ocupan 
específicamente de una reforma de cofradías. Lo fundamental en este terreno fue la 
"' Sobre la cuestión, que es mucho más compleja, véase M. Mombelli Castracane, 
"Ricerche sulla natura giuridica delle confratemite nell'etá della Controriforma", pp.43-
116, que tiene el mérito de hacer inteligibles los discursos de los canonistas del siglo XVII. 
"^  Las constituciones sinodales poco dicen, por tanto, de la práctica religiosa en el 
arzobispado. Christian discute las precauciones con que se deben utiliza, y señala que su 
uso para deducir de sus prohibiciones aspectos de la religiosidad en una diócesis concreta 
exije comprobaciones exhaustivas de sínodos anteriores, debido a la costumbre de copiar 
y compilar partes de constituciones de la diócesis y de otras, incluso alejadas. Las 
constituciones más valiosas serían las escritas por primera vez. W. A. Cl\mifian, 
Religiosidad local, pp.302-305. 
"^  J. Tejada y Ramiro, Colección de cánones, t.V, pp.426-427. Esta actitud contrasta 
con la del concilio de Valencia de 1565-66, uno de los más importantes en la aplicación 
de la reforma tridentina. En él se criticaba duramente las prácticas de los disciplinantes los 
jueves y viernes santos, e incluso los domingos de Resurreción (día de gozo y no de dolor), 
saliendo de nuevo a relucir las comilonas, borracheras, blasfemias y execraciones, en lugar 
de ayuno y alabanzas a Dios, y se regulaba los modos y lugares en que podía realizarse la 
disciplina. La disciplina era una práctica perfectamente ortodoxa en la época; lo que se 
criticaba una vez más eran sus "abusos", y la interpretación transgresora: comer y beber 
en lugar de ayunar, blasfemar en lugar de alabar a Dios, ibid., t.V, pp.311-312 
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ratificación de la necesidad de la aprobación episcopal y la introducción de la visita 
prescrita en Trento. 
Para conocer la postura "oficial" sobre las cofradías de la Iglesia reformadora de 
entonces, más útiles que los concilios y sínodos son los escritos de Juan de Avila. En su 
primer "Memorial", de 1551, enviado al Concilio de Trento, Juan de Avila exponía: 
"En las cofradías hay grandes robos y males; y, si el ordinario quiere remediarlo, 
opónense los cofrades, hasta ir a Roma con el negocio; con tantas molestias y 
desacatos contra el prelado, hasta que le hacen dejar el negocio; mayormente que 
ellos pleitean a costa de los hospitales, y el prelado a costa propia. Y, allende de 
los males que hacen en gastos desordenados y en repartir entre sí lo que había de 
ser para pobres, estorban una muy grande y buena obra que en los más de los 
pueblos se podría hacer, y es que se juntasen en uno o en dos hospitales los muchos 
pequeños que hay, y habría suficiente remedio para pobres y enfermos; y, estando 
apartados, de ninguna cosa sirven, como es notorio. Y este bien estorban los 
cofrades por sus propios intereses. Y por esto conviene un remedio de dos: o del 
todo quitar estas cofradías o mandar que los cofrades no se entremetan en lo que 
toca a la hacienda de la cofradía, ni tengan mando ni voto ni en poco ni en mucho 
de lo que a ella tocare; y que se contenten con servir a Dios en aquella buena obra 
debajo del mandamiento del prelado. Y la dicha unión de los hospitales se mande, 
porque es cosa muy provechosa. '"^ 
Criticaba Juan de Avila la ineficiencia de las cofradías hospitalarias en ejercer la 
caridad, tema recurrente, tratado por otros reformadores. La reducción de hospitales que 
llevó a cabo Felipe II a partir de 1580, muy en la línea de lo expuesto por Juan de Avila, 
provocó la abolición o traslado de muchas cofradías, la concentración de sus fondos, y la 
potenciación de una política hospitalaria más centralizada.*^ Sobre el conjunto de cofradías, 
las soluciones que propone, y que desarrolla en su segundo "Memorial" a Trento (1561), 
son también reprentativas de una amplia opinión. Criticaba la actuación de las cofradías 
^ "Memorial primero al Concilio de Trento (1551)", in J. de Avila, Obras completas, 
ed. de L. Sala Balust y F. Martín Hernández, vol.6, p.62. 
"^  Sobre la reforma hospitalaria, y en general, sobre la pobreza y caridad, la biliografía 
es muy abundante. Especialmente interesante es Linda Martz, Poverty and Welfare in 
Habsburg Spain. The Example of Toledo, Cambridge, 1983 
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existentes, pero la solución no es abolirías y buscar instituciones -en este caso caritativas-
alternativas, sino utilizar y reconducir su potencial organizativo y social, y ponerlo al 
servicio de las autoridades religiosas competentes y de la religión oficial. Proponía así la 
creación o reconversión por el obispo de cofradías especializadas en cada pueblo. El obispo 
debía ser el "primer cofrade" y "capitán", dar las "mejores limosnas" y animar el "celo" 
de los cofrades con "algunas indulgencias". También debía supervisar de cerca sus 
actividades, en especial la utilización de limosnas e ingresos. Avila, guiado por una 
preocupación pastoral, consideraba que la pobreza era "ocasión de muchos pecados" y una 
de las cosas por las cuales los hombres estaban expuestos a "perder las almas", y 
recomendaba la institución de cofradías especializadas en remediar los pobres, 
especialmente a los pobres vergonzantes, en socorrer a los pobres de la cárcel, en cuidar 
de los niños expósitos, y en luchar contra los juramentos (las que tenían la advocación del 
Nombre de Jesús). Recomendaba igualmente que las cofradías sirviesen para fomentar una 
mayor frecuencia en la confesión y comunión. Sugería además que, aunque los miembros 
de la cofradía debían ser muchos a la hora de buscar limosnas, la administración efectiva 
debía quedar en manos de unos pocos hermanos (seculares o sacerdotes), "gente muy 
probada" y que de cuenta al vicario o al obispo "de todo lo que pasa".** Esas cofradías 
especializadas no eran una novedad (en Italia, por ejemplo, las de pobres vergonzantes 
tenían una larga tradición), pero sí lo era su propuesta sistemática en los "pueblos". En 
Madrid, y en general en Castilla, la difusión de cofradías especializadas con los institutos 
específicos descritos por Avila no comenzó a ser una realidad hasta finales del siglo XVI 
y a lo largo del siglo XVII. 
En el siglo XVII se normalizó plenamente la realización de las visitas parroquiales, 
lo que incluía la visita de las cofradías ubicadas en parroquias y anejos, pero excluía las 
establecidas en muchos conventos de regulares y en instituciones patronato real. En Madrid, 
de lo que tenemos más constancia es de la visita de fiscalización que, en lo que concierne 
J. de Avila, Obras completas, vol.6, pp.257-260 
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a las hermandades, se centró sobre todo en verificar el cumplimiento de las memorias de 
misas y otras fundaciones pías de las que eran patronas, y en el control de las cuentas 
anuales que realizaban los mayordomos y tesoreros, lo que permitía vigilar la utilización 
"adecuada" de sus ingresos." La función de visitador eclesiástico de Madrid la cumplía en 
ocasiones el vicario de la ciudad. El tribunal de la vicaría de Madrid, fue el último en 
crearse en el arzobispado, y no consiguió llegar a ser una vicaría general, como lo fueron 
las de Toledo y de Alcalá de Henares. La vicaría madrileña se creó sólo para la Villa y 
mientras fuese Corte, y siguió siendo una vicaría pedánea. Sin embargo, sí tenía facultad 
para resolver en primera instancia los conflictos del arciprestazgo madrileño y, en la 
práctica, llegó a acumular mucho más poder que el que en principio correspondía a una 
vicaría pedánea.** Los pleitos solían iniciarse en la vicaría, continuar en el tribunal de la 
gobernación de Toledo, en la nunciatura, y a veces llegaban a Roma. Pero el recorrido no 
era siempre el mismo: a veces se iniciaban directamente en la nunciatura. 
Una cofradía se constituía oficial y canónicamente cuando redactaba ordenanzas y 
las presentaba para su aprobación al consejo de gobernación del arzobispado de Toledo. 
Generalmente solía transcurrir un cierto tiempo desde que se formaba un grupo informal 
de devotos hasta que se optaba por regularizar la situación. En ocasiones la regularización 
tardaba años. Desde principios del siglo XVII, cuando se sistematizó el método de 
aprobación de constituciones en el arzobispado, el proceso era el siguiente. Una vez 
presentadas las ordenanzas por los hermanos, el consejo pedía informes al cura de la 
parroquia en cuyo distrito se hallaba establecida la congregación (fuese iglesia, convento 
u hospital), y al visitador eclesiástico en Madrid. Los informes se referían a los institutos 
de la hermandad en general, y se centraban en dos cuestiones: que no se fuese contra el 
derecho parroquial, y que no hubiese en la iglesia otras congregaciones de la misma advocación. 
"^  Sin embargo, no todos los libros de cuentas de cofradías eran visitados, ni la 
periodicidad era siempre anual. En lo que sí había un control bastante más estricto era en 
lo relativo al cumplimiento de las memorias pías. 
"^  Sobre todo ello, V. Pinto y J. L. Galán, "La Iglesia rural madrileña", pp.69-95. El 
archivo de la vicaría, perteneciente en la actualidad al arzobispado de Mídrid-Alcalá, no 
está^ecesible al público. 
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Evidentemente, las ordenanzas que se presentaban en Toledo, sujetas a revisión, se 
solían redactar convenientemente preparadas para la ocasión. Por ello, y por la práctica de 
copiar partes de los textos de unas en otras (lo que no se hacía al azar sino por razones de 
conveniencia propia), y de solicitar los consejos de personas conocedoras en la materia y 
de escribanos, las ordenanzas presentan un cierto grado de uniformización.*' 
A pesar de esos condicionantes, se puede afirmar que, a lo largo de los siglos XVII 
y XVIII, la actitud del arzobispado fue muy permisiva en la creación de nuevas cofradías, 
y que la interpretación de la constitución Quaecumque de 1604, que restringía la 
multiplicación de hermandades con las mismas advocaciones, o los mismos fines, en un 
mismo lugar (población), fue enormemente laxa. Los sucesivos arzobispos de Toledo 
f 
fueron de la opinión de que, en la Villa y Corte, cuantas más cofradías, mejor, a veces en 
contra del criterio de los propios párrocos, que eran quienes tenían que bregar en la 
práctica cotidiana. En lo que se refiere a la revisión de ordenanzas, la actitud de la Iglesia 
fue mucho más abierta que la posterior del Consejo de Castilla que, en las décadas de 1770 
y 80, revisó y modificó exhaustivamente unas constituciones igualmente presentadas de 
forma adecuada por la mayoría de los solicitantes. Las presentadas en Toledo apenas se 
modificaban, y los criterios fueron amplios y poco sistemáticos. Las restricciones en la 
multiplicación de los mismos cultos establecidas por Clemente VIII en 1604 se dirigían a 
simplificar y "racionalizar" el panorama de cultos e institutos, pero sobre todo a prevenir 
una "plaga" que asolaba el mundo confraternal: las rivalidades y emulaciones entre 
cofradías por la consecución de limosnas, por ocupar los mejores puestos en las 
procesiones, por pretender que sus imágenes respectivas fuesen las más lucidas, etc. En la 
práctica, la interpretación que los arzobispos hicieron de la constitución (que sin embargo 
aplicaban), fue un tanto peculiar. En principio, se consideraba como "lugar" el distrito 
parroquial, en vez de la localidad, lo que se podía justificar en una ciudad, peroren la 
practicarlo que se consideraba como "lugar" era la propia iglesia donde se establecía la 
"' Pero también contienen muchos detalles concretos sobre las motivaciones para 
realizarlas o modificarlas, y sobre muchas otras cuestiones, por lo que, leídas con atención, 
y si además se dispone de documentación complementaria, son una buena fuente. 
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cofradía. De esa manera, iglesias y conventos vecinos podían tener cofradías con iguales 
advocaciones. Y aún fueron más allá. Bastaba añadir otra advocación al título de una de 
ellas para que las hermandades de una misma iglesia fuesen consideradas diferentes, e 
incluso podían tener idénticos títulos, si se alegaba que los institutos eran distintos (por 
ejemplo: culto al Santísimo Cristo de San Ginés frente a hermandad de socorro del 
Santísimo Cristo de San Ginés). En Toledo, en ésta, como en otras cuestiones, no preocupó 
excesivamente prevenir conflictos. Quizás confiaban en la eficacia de sus tribunales, que 
se llenaban de ellos. 
En 1652, el abad y cura del monasterio y parroquia de San Martín realizó un 
informe claramente desfavorable a la aprobación de las ordenanzas de la congregación del 
Espíritu Santo y Nuestra Señora de la Oración, establecida en el convento de don Juan de 
Alarcón de mercedarias descalzas. La hermandad, fundada en 1620, no había tenido mucha 
continuidad, y en 1652 don Pedro Vaca de Herrera, tesorero general de S.M., promovió 
su recuperación. El abad informó que en su parroquia había ya dos cofradías con la 
advocación del Espíritu Santo. Una era la de los labradores de la parroquia "que con los 
ejercicios del campo y sus labores no pueden asistir a los que del todo son espirituales". 
Por esa razón -explicaba- "algunos Cortesanos devotos instituyeron la Congregación del 
Espíritu Santo [Smo. Cristo de la Salud y N^ S^ del Alumbramiento], y Rezo del Rosario 
de N. Señora, Oración, Ejercicios, Disciplinas todos los Viernes del año, y tres días cada 
semana en Adviento y Cuaresma, la Salve y Letanía a N. Señora todos los Domingos, 
Comuniones en días señalados, y otros muchos ejercicios espirituales que con gran utilidad 
continúan". 
Y proseguía: "habiendo tanta multitud de Congregaciones en Madrid, que parecen 
casi innumerables, como se vio en las que salieron a ganar el Santo Jubileo, y muchas de 
ellas que sólo tratan de Oración y todo género de Ejercicios Espirituales: parece, salvo el 
juicio más acertado en todo de V. Eminencia, que no se debe dar la licencia que se pide, 
pues no se añadía cosa especial, que no la haya en las demás, o no sea muy fácil el 
perfeccionarla, y entablaría en algunas de las más calificadas, y se debe. Señor, atender 
mucho al espíritu de los Fundadores de esta Hermandad, a los gastos que suelen recrecer, 
aunque entren diciendo que no los ha de haber, por la experiencia que hay de otras muchas, 
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que debajo de este pretexto se han fundado, y hoy todo es anhelar a mayor grandeza, y 
ostentación, con que se menoscaban en lo Espiritual, y temporal las ya fundadas". 
Pero también añadía: "Y porque no se menoscaben los deseos de los Fieles, ni se 
multipliquen sin causa más Congregantes, si se les hubiese de dar la licencia que piden ...", 
y proponía una serie de condiciones sobre cómo deberían ser las prácticas piadosas de la 
hermandad en caso de ser aprobada. El visitador, en cambio, hizo una loa de los institutos 
piadosos de la nueva congregación -que coincidían en buena medida, aunque eran más 
depurados, con los de la congregación de "cortesanos" de la parroquia. El visitador, como 
el cura, sí se refirió a la falta de rentas de la nueva congregación (la de la parroquia las 
tenía en abundancia), lo que en su opinión obligaría a la petición de limosnas y, por tanto, 
"se deja conocer que es preciso que multiplicando los que las piden, se minoren en las 
demás ya fundadas en la dicha Parroquia ...". El arzobispo, por su parte, aprobó las 
constituciones sin mayores problemas, e incluso concedió a la hermandad todas las 
indulgencias que en el arzobispado se podían conceder, extensivas no sólo a los hermanos, 
sino a todos aquellos que voluntariamente acudiesen a los ejercicios de oración mental, 
etc.'o 
El ejemplo es significativo en varios sentidos, como se puede ver (además de en lo 
más obvio que es el uso múltiple de la advocación del Espíritu Santo). Parece claro que las 
razones expuestas por el abad en contra de la aprobación eran, en buena medida, 
argumentos secundarios, y que lo que defendía en realidad era el espacio de la 
congregación de cortesanos establecida en su parroquia, frente a otra no muy alejada, que 
tenía institutos parecidos y una clientela similar. De hecho, la nueva hermandad del Espíritu 
Santo y Nuestra Señora de la Oración se configuró pronto como una de las más atractivas 
para la élite madrileña, y en 1676 fundaba su propio oratorio o iglesia en la calle de 
Valverde. Pero el abad también describía varias realidades: la multiplicación de 
congregaciones en la época dedicadas a la oración y a la realización de ejercicios 
espirituales, "el anhelo de mayor grandeza y ostentación", y las dificultades en mantenerse 
económicamente y rivalidad por conseguir limosnas. Y reconocía un hecho: la voluntad 
^° Constituciones de la Congregación del Espirita Santo, y N. Señora de la Oración, 
[S.I., s.a.], (BN, VE 54-84). ^2 
eclesiástica de "no menoscabar los deseos de los Fieles" en Madrid. Se podría pensar que 
se debía a las características de este caso, una congregación elitista con un programa 
religioso en boga por entonces, pero la actuación del arzobispado hasta finales del siglo 
XVIII no dependió de esos factores (al menos no exclusivamente), sino que era mucho más 
general. Veamos algún otro ejemplo, más breve, que ilustra la actitud del arzobispado y 
lo que se viene diciendo. 
Los mancebos de zapateros de nuevo (obra prima) contaban, desde 1590, con la 
hermandad de Nuestra Señora de las Nieves (la primera advocación fue la de los 
Remedios), en la que admitían a los maestros del gremio y, también, aunque no en 
igualdad de condiciones, a zapateros de viejo (obra gruesa), los conocidos como zapateros 
de la manzana de Santa Cruz. En 1677 decidieron crear una hermandad aneja, dedicada 
específicamente a las Animas del Purgatorio de los integrantes, es decir, a celebrar fiestas 
de difuntos y sufragios por las almas. En las ordenanzas que presentaron de la nueva 
hermandad de Nuestra Señora de las Nieves y Animas, aprovecharon para introducir la 
exclusión de los zapateros de viejo, que no podrían ser cofrades de las Animas. El cura de 
la parroquia de Santa Cruz, en su informe, pidió que se anulase esa prohibición por ser 
origen de "emulaciones y disturbios". Los zapateros de nuevo adujeron que los de viejo 
eran "de oficio y ministerio inferior", por lo que sería precisamente su inclusión la que 
ocasionaría "emulaciones y disensiones". En la aprobación arzobispal no se tuvo en cuenta 
la opinión del párroco. '^ 
En el portal de las Pellas de la Plaza Mayor los vecinos veneraban una imagen de 
Nuestra Señora de la Soledad, y celebraban en su honor "procesiones" cantando el Rosario 
por las calles. En 1742 decidieron formalizar lo que había sido una hermandad informal 
de barrio, y presentaron sus ordenanzas en Toledo. El cura de Santa Cruz no halló ningún 
reparo, ya que "aunque es verdad que en el distrito de la Parroquia en el Portal de 
'^ "La Hermandad de Animas de Mancebos de Obra Prima, con la advocación de 
Nuestra Señora de las Nieves sobre que se forme la competente Junta para la dejación de 
los empleos de la Hermandad y se nombren los correspondientes para por este medio 
conseguir el alivio que solicitan" (1769-1792). AHN, Cons.leg.613/2 (incluye varias 
ordenanzas y expedientes de la hermandad). 
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Cabestreros hay otra Hermandad de Rosario Cantado con el título de Nuestra Señora de la 
Soledad, parece que se distinguen en que una es de Soledad y San Antonio, y esta es de 
Soledad y San Francisco"." En el arzobispado se aprobaron las ordenanzas sin 
modificaciones. Es éste otro ejemplo de cómo proliferaron los cultos particulares, y de 
cómo la Iglesia tuvo parte en ello soslayando la legislación general. Pero éste caso abunda 
más en lo mismo por otro motivo. 
Curiosamente, por esas mismas fechas, los mínimos de San Francisco de Paula del 
convento de la Victoria se hallaban embarcados en un pleito (uno de los muchos que 
tuvieron) por impedir que congregaciones o particulares, y muy en especial hermandades 
del Rosario Cantado, utilizasen la advocación de Nuestra Señora de la Soledad y 
recolectasen limosnas en su nombre. Los pleitos, en tribunales eclesiásticos y civiles -
incluido el de Toledo-, los ganaban, pero las imágenes de la Soledad seguían proliferando: 
por lo que se ve con el respaldo del arzobispado. La imagen "primitiva" de Nuestra Señora 
de la Soledad, la del convento, debida a Gaspar Becerra, era una de las de mayor devoción 
de Madrid, y causó grandes gozos, pero también no pocos disgustos, a los frailes." Unos 
cuarenta años después el arzobispo de Toledo se hallaba empeñado, junto con el Consejo 
de Castilla, en la erradicación de ese tipo de rosarios callejeros. 
En Madrid, una Iglesia dotada de mayores instrumentos de control y en busca de 
incrementar su influencia social y religiosa, dejó unos márgenes muy amplios a la iniciativa 
de las gentes que, por diversas razones, quisieron asociarse como devotos, y fue permisiva 
en la aceptación y sanción de una variada gama de formas de asociación y de religiosidad. 
Los madrileños, debidamente encauzados y vigilados por el visitador y el clero (al menos 
en teoría), colaborarían en la sustentación del culto de las iglesias, en la celebración de la 
Semana Santa, en el socorro de los pobres, y, en general, en hacer de Madrid una ciudad 
católica. 
52 El exp. de aprobación de ord. en ADT, Cofradías de Madrid, sin catalogar. 
" Una copia de varios de los pleitos (1606-1750), en AHN, Clero, leg.4043. Sobre la 
imagen, Antonio Ares, Discurso del ilustre origen y grandes excelencias de la misteriosa 
Imagen de nuestra Señora de la Soledad del Convento de la Victoria de Madrid de la 
Sagrada Orden de los Mínimos de S. Francisco de Paula, Madrid, 1640 
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En la visita ad limina, enviada en 1650 por el arzobispo Moscoso y Sandoval al 
pontífice, se decía: "Hace más célebre esta diócesis la Villa de Madrid, Corte del Rey mi 
Señor, en que se han edificado muchos templos y colocado muchas y muy singulares 
reliquias y cuerpos de santos que se veneran con el debido culto. Las ftindaciones y obras 
pías van en aumento cada día y se han instituido muchas congregaciones, cuyo instituto es 
ejercicios del servicio de Dios y obras de caridad para consuelo espiritual y temporal de los 
fieles. Celébranse con particular solemnidad y devoción las festividades, aunque los 
concursos suelen traer algunos inconvenientes."^* En el siglo XVII, la Corte era, desde 
luego, una ciudad con muchos templos y muchos devotos. Pero no es en las visitas (sobre 
todo en las ad limina), o en la legislación, sino en la actuación cotidiana de las 
hermandades (o en los pleitos), donde se ven otros significados del asociacionismo religioso 
de la Villa y Corte. 
1.4 Cofradías y reforma ilustrada 
La vida de las cofradías madrileñas, y de las de otros lugares de la pem'nsula, se desarrolló 
principalmente en el ámbito jurisdiccional eclesiástico. Y, sin embargo, los testimonios del 
interés de monarcas y de Cortes de Castilla y de Aragón por imponer la jurisdicción real -
y la episcopal- son abundantísimos desde la Baja Edad Media hasta el siglo XVI, en 
contraste con el escaso interés que hemos visto en los concilios y sínodos hasta la reforma 
católica. '^ Las denuncias de "ligas y monipodios" de mercaderes y artesanos, o de "ligas, 
juramentos y ayuntamientos" de carácter político, se sucedieron en las Cortes y se 
reflejaron en la legislación real. En la Corona de Castilla, tras algunas "prohibiciones" y. 
'* ASV, S. Congr. Concilii, Relationes, leg.805 A. En la visita de 1672 de Pascual, 
cardenal de Aragón, se repite lo mismo, y se añade que, desde hacía algún tiempo, los 
"nconvenientes" se hallaban "muy remediados" por el "gran cuidado y celo católico" del 
rey y sus ministros. Las visitas ad limina eran los informes que los obispos presentaban 
periódicamente al papa sobre el estado de sus diócesis (que debían conocer gracias a las 
visitas pastorales). Aunque tienen interés, son bastante estereotipadas. 
" Véase A. Rumeu de Armas, Historia de la previsión social, pp.56-64, 79-80, 101-
105, 119-120 
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de nuevo, distinciones entre "abusos" y fines piadosos en los siglos XIII y XIV, Enrique 
IV en las Cortes de Toledo (1462) y de Santa María de Nieva (1473), y Carlos I en Madrid 
(1534 y 1552), prohibían las cofradías de oficiales y gremios e imponían la aprobación 
episcopal y la real, para las "hechas para causas pías y espirituales"." 
Si la aprobación eclesiástica tuvo más fortuna, gracias a la posterior actuación de 
la Iglesia -al menos en ciudades como Madrid, donde su presencia institucional era muy 
fuerte-, la jurisdicción real se vio más bien ignorada en la práctica. Sin necesidad de ver 
la cuestión desde el punto de vista de las autoridades públicas, o en términos de definición 
de jurisdicciones, para las mismas cofradías se hizo necesario un reconocimiento oficial. 
Simplemente para poder pleitear en tribunales civiles o eclesiásticos, o para firmar 
convenios con parroquias, conventos u hospitales, se precisaba la presentación y creación 
de instrumentos legales. En la década de 1770, el Consejo de Castilla "descubrió" que en 
muchas poblaciones había hermandades sin ningún tipo de aprobación oficial, ni siquiera 
eclesiástica. En Madrid, sin embargo, fueron pocas, aunque las hubo, las cofradías 
"ilegales". Había demasiada concentración de poderes y demasiadas ocasiones de 
conflictividad como para que pudieran subsistir basándose únicamente en la tradición. El 
dato es importante a la hora de ver las hermandades poco formalizadas, y la posibilidad de 
constitución de cofradías de oficiales y mancebos artesanos independientes de las de 
maestros. 
Dado que la legislación real sobre hermandades existía desde antiguo y seguía en 
vigor -al menos desde la óptica regalista de los ilustrados-, hay que convenir en que hasta 
la segunda mitad del siglo XVIII la Corona se consideró ampliamente satisfecha con las 
medidas y la actuación de la Iglesia postridentrina. El marco general jurídico e institucional 
definido por la Iglesia en el que se movieron las cofradías madrileñas contó, pues, con el 
apoyo de la Monarquía, que en realidad era explícito: Felipe II había hecho suya la 
obligación de imponer la observancia de los decretos tridentinos en los territorios bajo su 
*^ Ibid., p.ll9 y ley 4, tit. 14, lib. 8 de la Nueva Recopilación. En la Corona de 
Aragón, según Rumeu, la aprobación real o municipal era necesaria para las cofradías 
gremiales, pero no para las "religiosas y benéficas". 
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jurisdicción. Hubo algún problema en la delimitación de la jurisdicción de tribunales en 
conflictos particulares, pero no antagonismos de fondo, sino confluencia de intereses y 
reparto de competencias. No sólo la aprobación obligada de ordenanzas correspondía al 
arzobispado de Toledo, sino que, hasta el siglo XVIII, fueron principalmente los tribunales 
eclesiásticos los que dirimieron las causas en las que las hermandades se veían 
involucradas. 
Las cofradías de oficios y gremios, como las demás, recurrieron para su aprobación 
al arzobispo. Algunas cofradías corporativas, sobre todo de empleados en la administración 
-como los escribanos reales, los abogados de los Consejos, etc.- y de profesionales -
médicos de Cámara y profesores de medicina, etc.- solicitaron la aprobación real, además 
de la eclesiástica. Subrayaban así su condición de servidores de la Corona. Las 
congregaciones de nacionales y otras que se presentaban como "ilustres" también lo 
hicieron. Todas ellas buscaban la "protección" real y algunas, entre ellas todas las de 
nacionales, la consiguieron. Los títulos de "Real Congregación" suponían que miembros 
de la Casa Real eran protectores y con frecuencia hermanos honoríficos de esas 
hermandades y, en algunos casos, que la hermandad gozaba de la jurisdicción privativa de 
la Cámara de Castilla." Pero el caso más claro en el que la jurisdicción real prevaleció 
sobre la eclesiástica -incluso mostrándose beligerante y yendo contra "el derecho 
parroquial"-, fue el de las cofradías que, además de estar establecidas en hospitales e 
instituciones asistenciales, desarrollaban actividades estrechamente ligadas a los mismos. '^ 
" En un exp. originado en 1802 por la congregación de la Piedad, de mujeres "hijas 
de Madrid", que solicitó la protección de la Infanta de España y princesa de las dos 
Sicilias, aparecen muchas de las cofradías que tenían el título de real o contaban con 
miembros de la familia real. "Orden de S.M. para que se averigüe si ha habido ejemplar 
de alistarse por Individua y Protectora de alguna Congregación alguna Persona Real" 
(1802). AHN, Cons.lib.1392, ff. 1601-1698. 
'* Véanse, por ejemplo, las ordenanzas de 1642 de la cofradía, establecida en el hospital 
de la Pasión de mujeres, del "Smo. Cristo de las Agonías, N^ S^  de las Angustias y 
Animas de las Pobres mujeres que mueren en él", que era la cofradía de Animas y luego 
la sacramental del hospital (el general de mujeres). AHN, Cons.leg.8948/5 
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En Madrid, la reforma hospitalaria de Felipe II, pese a no alcanzar todos sus objetivos, fue 
muy eficaz, especialmente en lo que respecta a la centralización administrativa. 
Así, salvo en los casos de algunas cofradías de oficios que se vieron conminadas por 
la intervención del concejo o de la Sala de Alcaldes, y de las hospitalarias, la aprobación 
real era principalmente un recurso de las propias cofradías que buscaban un reconocimento, 
con un componente honorífico, a su existencia e institutos. Obviamente, en la práctica 
cotidiana, las instituciones y tribunales seculares intervinieron constantemente: en cuestiones 
de orden público, en lo relativo al ceremonial, etc. El ayuntamiento, en especial el teniente 
de corregidor, y la Sala de Alcaldes, tenían importantes competencias en la regulación de 
los oficios, por lo que, junto a los gremios, las cofradías de distintos oficios cayeron en 
ocasiones bajo su jurisdicción. Pero éstas hermandades, lo que hicieron, precisamente, fue 
jugar con su estatuto "devocional", y solventar sus pleitos y conflictos, a conveniencia, 
entre tribunales civiles y eclesiásticos. 
En definitiva, los ilustrados, capitaneados por Aranda y Campomanes, tenían 
bastantes razones para afirmar que el asociacionismo religioso se desenvolvía 
principalmente en la órbita de la Iglesia y en contra de las "leyes del reino"; no tanto en 
contra de lo que había sido la política del reino, se podría añadir. Durante el reinado de 
Carlos III el poder civil afrontó por primera vez de forma sistemática y comprensiva un 
ambicioso proyecto de reforma de las cofradías. El plan de "reforma, extinción y arreglo" 
de cofradías del reinado de Carlos III fue un proyecto ambicioso, que se realizó a escala 
nacional, por medio de los corregidores e intendentes, y en colaboración con los obispos. 
La reforma ilustrada de cofradías es un aspecto bien conocido del asociacionismo 
religioso.^' No se trató sólo, por supuesto, de una cuestión de jurisdicciones. En el marco 
' ' Parid Abbad, "La confrérie condamnée ou une spontanéité festive confisquée. Un 
autre aspect de l'Espagne á la fin de 1'Anclen Régime", Mélanges de la Casa de Velázquez, 
XII, (1977), pp,361-384; Miguel L. López Muñoz, "Control estatal de las asociaciones de 
laicos (1762-1814). Aspectos legales de la extinción de cofradías en España", in Iglesia, 
Sociedad y Estado en España, Francia e Italia (siglos XVIII al XX), Alicante, 1992, pp. 
341-359; Tomás A. Mantecón Movellán, Contrarreforma y Religiosidad Popular en 
Cantabria, pp. 173-197; Jesús Pereira, "La religiosidad y la sociabilidad popular como 
aspectos del conflicto social en el Madrid de la segunda mitad del siglo XVIII", in Equipo 
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jurisdicciones, aunque éste fue un objetivo prioritario y el que se logró en mayor grado. 
En el marco general del programa reformador ilustrado hay que destacar la coherencia 
ideológica y la necesidad política que llevó a unos gobernantes que tenían un proyecto de 
sociedad a intentar una reforma que, además, presentaba, y encontró, muchas dificultades 
en sí misma. En las cofradías confluían diferentes aspectos de la vida social y económica 
que se pretendía racionalizar. Cuestiones como la reforma de la caridad, la reorganización 
del trabajo y la mejor utilización de unos recursos humanos y económicos que se 
"despilfarraban" en fiestas, "comilonas" y cera, la erradicación de algunas de las 
manifestaciones "supersticiosas" y "ridiculas" de la religiosidad popular, la potenciación 
del clero secular en detrimento del regular, la ampliación de la jurisdicción real, que se 
consideraba usurpada por la eclesiástica, tocaban a las asociaciones de laicos. 
La reforma comenzó en los afios 60 de una manera que está poco clara. 
Campomanes, fiscal del Consejo de Castilla, se refiere a una exposición al Consejo del 
obispo de Ciudad Rodrigo, Cayetano Cuadrillero, en 1768, en la que pedía su colaboración 
debido a la oposición que había encontrado en su diócesis cuando había pretendido corregir 
"los males y abusos" y los "crecidos gastos" que ocasionaban las cofradías en los pueblos. 
Esa petición, en efecto, fue el inicio oficial del expediente general de la reforma.* En 
1770, una representación del capitán general y de la real Audiencia de Cataluña, en la que 
se exponían "los perjuicios que se ocasionaban al estado y causa pública con las muchas 
congregaciones", motivó una nueva alegación de Campomanes y la orden del Consejo por 
la que se extendía la reforma al principado." En Madrid, sin embargo, la reforma había 
Madrid, Carlos III, Madrid y la Ilustración. Contradicciones de un proyecto reformista, 
Madrid, 1988, pp.223-259; en el mismo libro, no sobre cofradías, pero sí sobre la reforma 
de la religiosidad popular, María José del Río, "Represión y control de fiestas y diversiones 
en el Madrid de Carlos III", pp.299-329. Sigue siendo útil, A. Rumeu de Armas, Historia 
de la previsión social, que la trata extensamente. 
* P. R. Campomanes, Colección de las Alegaciones Fiscales del Excmo. Señor Conde 
de Campomanes, vol.4, Madrid, 1843, ed. de José Alonso, pp.99-100. El inicio del exp. 
general en AHN, Cons.leg.7094/1. 
*' Pedro Escolano de Arrieta, Práctica del Consejo Real, Madrid, 1796, pp.393-394 
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empezado bastante antes, en 1764, por iniciativa del mismo Campomanes.*^ Antes, por 
tanto, que el motín de Esquiladle y la expulsión de los jesuitas. El fiscal aprovechó un 
pleito especialmente conflictivo de la hermandad de sastres -que se había caracterizado 
desde principios del siglo XVII por su conflictividad-, para proponer la supresión de todas 
las hermandades gremiales de Madrid. El Consejo lo consideró excesivo, pero sí aceptó, 
en cambio, el proyecto de realizar un censo de todas las hermandades de la capital. En él 
se debía detallar el tipo de asociación, el estado de sus bienes, las ordenanzas por las que 
se gobernaban (con qué tipo de aprobación contaban, etc.). Una vez reunida la información 
y recogidas las ordenanzas, se procedería a aplicar la antigua legislación, recogida en la 
Nueva Recopilación, que prohibía las cofradías gremiales y las que no tenían aprobación 
real, y obligaba a contar con la autorización real para poder subsistir. La reforma de los 
gremios y la cuestión jurisdiccional, aparecen así entre las principales razones de la reforma 
de cofradías, y la intervención de Campomanes, a quien ambas cuestiones eran muy caras, 
adquiere particular relieve. 
Pero lo más delicado de la reforma atañía a los aspectos religiosos. Los ilustrados 
fueron muy conscientes de que "atacaban" prácticas religiosas arraigadas, y que la 
distinción que ellos hacían entre fines píos y desórdenes y supersticiones, y entre cofradías 
verdaderamente devocionales y cofradías que no lo eran, no era exactamente la misma que 
la que hacía la mayoría de la población. Por otra parte, y como se puso de manifiesto en 
Madrid, era muy difícil, prácticamente imposible, cumplir al pie de la letra una legislación 
que hubiera supuesto la eliminación de la mayor parte de las cofradías existentes. Se trataba 
de cuerpos con patrimonios e imágenes, y en tomo a los cuales había muchos intereses 
creados. 
En Madrid, el proyecto se vio retrasado por las dificultades del mismo y quizás 
porque no existía un consenso, pero fue probablemente relanzado por el motín de 
^ F. Abbad, "La confrérie condamnée", p.365 (este artículo es la mejor exposición de 
los objetivos y el proceso de la reforma, y reproduce párrafos significativos de los informes 
de varios obispos e intendentes). "Autos de la Cofradía de N* S* de la Natividad y San 
Antonio de Sastres de esta Corte. Aprobación de ciertos capítulos de ordenanzas en los 
cuales hay providencias para todas las hermandades de Madrid", AHN, Cons.leg.362 
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Esquilache, como ocurrió con tantas otras medidas. El recurso al obispo de Ciudad 
Rodrigo, y a los demás obispos en 1769 (que manifestaron opiniones dispares), muestra el 
interés por involucrar a la Iglesia en una empresa que despertó mucha hostilidad y 
resistencia pasiva, en un afán por legitimar y reforzar las actuaciones. La consigna en 
Madrid, donde la oposición a la reforma ocasionó que se llevase a cabo de forma separada 
del expediente general, fue actuar con tiento y de manera particularizada, caso por caso. 
En 1768 y en 1772 se solicitaron informes detallados a los párrocos y priores de los 
conventos sobre las hermandades establecidas en cada lugar, y la Sala de Alcaldes de Casa 
y Corte recogió las ordenanzas originales de muchas de ellas. Hasta 1783 no se concluyó 
la real cédula en que se concretaba con carácter general cómo se había de proceder en el 
reino. Ese mismo año Campomanes, gobernador interino, recomendaba que la resolución 
no se publicase por el momento debido a que "sin duda había de ser mal recibida de los 
vasallos, que llevados de una piedad mal entendida, creían que con la supresión o extinción 
de semejantes cofradías se faltaba a los principales deberes de la Religión; que esto podía 
producir fatales consecuencias, como se notó en Madrid en tiempo en que se quiso tomar 
igual providencia para esta villa".*' En Madrid, además, varias cofradías gremiales tenían 
la obligación de participar en las procesiones de Semana Santa que pasaban por "delante 
de Palacio", por lo que no se podían suprimir por las buenas. Esa, "otras consideraciones 
políticas" y el "crecido vecindario", eran otras razones -decía Campomanes- que "obligaron 
a algunas condescendencias" en la Villa.** 
La real resolución de 1783, con disposiciones específicas para la Villa, no se 
publicó hasta 1786, pero sí se utilizó, como había recomendado Campomanes y había sido 
la práctica, como guía en los expedientes particulares solventados en el Consejo.® El 
objetivo era suprimir las cofradías que no se considerasen convenientes, en primer lugar 
las gremiales (que para los ilustrados eran todas las de oficios, agremiados o no), y 
^ Resumen de P. Escolano de Arrieta, Práctica del Consejo Real, p.395 
^ P, R. Campomanes, Colección de las Alegaciones Fiscales, p . l l l 
^ Se encuentra en varios expedientes, por ejemplo, el de zapateros, AHN, leg.613/2 
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transferir sus fondos a la Junta General de Caridad para que ésta, en colaboración con las 
Diputaciones de Barrio, socorriese a los vecinos pobres (ambos organismos había sido 
creados en 1778). Como alternativa, se podían transformar en montepíos de socorro para 
los mismos individuos si eran necesitados. Con las hermandades que no tenían ningún tipo 
de aprobación se debía proceder en igual forma. Las que tenían aprobación real y 
eclesiástica debían ser reformadas mediante la aprobación de nuevas ordenanzas que 
arreglasen los excesos, gastos superfinos, etc. Las sacramentales de las parroquias podían 
subsistir "por el sagrado objeto de su instituto, y necesidad de auxiliar a las Parroquias", 
pero también debían solicitar la aprobación real. Finalmente, la mayoría, las que sólo 
tenían aprobación eclesiástica, aunque en principio debían ser abolidas, se les permitía 
somenterse al examen de la Junta de Caridad, para que ésta procurase reunirías a las 
sacramentales de las parroquias y destinar sus fondos al socorro de los pobres. 
En la práctica, lo que se produjo en Madrid en las décadas de 1770-1790 fue un 
aluvión de peticiones de aprobación de nuevas ordenanzas en el Consejo de Castilla, por 
cofradías de todo tipo. Ordenanzas que, revisadas y modificadas minuciosamente por la 
Sala de Alcaldes y luego por la Junta de Caridad, fueron generalmente aprobadas. El 
proyecto de financiar a los jornaleros y pobres a través de la Junta de Caridad y las 
Diputaciones de Barrio se reveló ilusorio y excesivamente complicado, lo mismo que la 
idea que también se barajó de financiar los hospicios de Madrid con los bienes de las 
cofradías. Tampoco se integró a ninguna hermandad abolida en las sacramentales de las 
parroquias. 
En los años 70 y principios de los 80 se suprimieron algunas cofradías -varias de 
las cuales reaparecieron poco después disfrazando sus institutos-, la mayoría "gremiales" 
o populares. Pero por entonces incluso se intentó extinguir algunas que no lo eran. En 
1782, por ejemplo, el fiscal recomendaba la supresión de la congregación de esclavos del 
Santísimo Cristo del Desamparo, a la que pertenecían el duque de Osuna y otros nobles y 
"personas distinguidas", porque: no tenía ordenanzas aprobadas por el Consejo; "sujetaba 
a los legos a la jurisdicción eclesiástica"; "en lugar de aumentar el culto de la Parroquia, 
quiere hacerlo en la Iglesia de un Convento de Regulares, en los extramuros de Madrid [el 
de agustinos recoletos]"; organizaba solemnes fiestas y no parecía que tuviese fondos, por 
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lo que el fiscal suponía que el dinero lo gastaban los comisarios de fiestas, los cuales "tal 
vez" se arruinaban "no por devoción, sino por evitar la nota en que de lo contrario se 
incurre en tales cofradías". Proponía así que a los hermanos se les prohibiese hacer más 
juntas, y que se incorporasen en otras cofradías aprobadas por el Consejo si se lo "dictaba 
la devoción".** El informe del fiscal era muy parecido a otros muchos. Pero iniciativas de 
este tipo no prosperaron ni fueron frecuentes cuando se trataba de congregaciones en las 
que el fin principal era rendir culto a la imagen y a las que pertenecían individuos de 
distinción (no necesariamente nobles). Jovellanos, que en la práctica se mostró bastante más 
radical que Campomanes, intentó suprimir todas las cofradías del Colegio de San Patricio 
de Irlandeses, cuando era juez protector del mismo. La respuesta fue rotunda, y poco 
tiempo después el conde Isla, nuevo protector, calmaba los ánimos. 
Lo que sí potenció la reforma fue una tendencia que ya existía, pero que se vio 
reforzada. El interés por fomentar los montepíos llevó a que algunas cofradías, de oficios 
o generales, se convirtiesen en hermandades de socorro, ya fuese por voluntad propia o 
para lograr la aprobación en el Consejo. Una hermandad de socorro era una versión 
simplificada de montepío. 
Si se tiene en cuenta la amplitud de los objetivos iniciales, el éxito de la reforma 
parece más bien escaso. Pero sí tuvo consecuencias. La reforma en Madrid fue 
fundamentalmente un proceso de "legalización", pero también de control de las cofradías, 
que acabaron sometidas a una doble jurisdicción, la real y la eclesiástica. Fue algo más que 
una reforma de ordenanzas. A finales de siglo, sin embargo, la aprobación de expedientes 
de ordenanzas en el Consejo de Castilla era un puro trámite, y los criterios rigoristas de los 
años 70, 80 y principios de los 90 se habían olvidado en buena medida. Pero el Consejo 
sí se consolidó como tribunal competente, en lo relativo a la aprobación de sus institutos 
y ordenanzas, y en otros asuntos. En este aspecto la reforma, al menos en Madrid, fue un 
éxito, y la legislación ilustrada sobre cofradías sería retomada posteriormente en el siglo 
XIX, hasta la ley de asociaciones de la Restauración. 
* "La congregación del Smo. Cristo del Desamparo sobre aprobación de las 
ordenanzas..." (1781-1782). AHN, Cons.leg. 1187/9. 
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Capítulo 2 
De San Isidro al Cristo de Medinaceli: evolución de las cofradías madrileñas 
En este capítulo se intentará ofrecer un balance de la historia de este movimiento 
asociativo, desde el siglo XVI, hasta principios del XIX, cuando José I realizó, en 1809, 
la única encuesta sistemática, aunque incompleta, que se conserva sobre las cofradías 
existentes en Madrid en un momento dado. Se persiguen dos objetivos, de distinta índole. 
Por un lado, al presentar una descripción de la evolución del conjunto de las cofradías, el 
capítulo sirve de marco y de referencia, cronológica e informativa, a los capítulos 
siguientes, en los que el enfoque es más temático. Por otro lado, esa descripción tiene un 
fin en sí misma, el de mostrar las principales características y tendencias del asociacionismo 
madrileño en sus distintas manifestaciones a lo largo del tiempo y, muy especialmente, los 
factores que incidieron en su renovación y las formas que ésta adoptó. 
El recorrido por la historia de las cofradías madrileñas que se presenta a 
continuación se basa en un banco de datos (reproducido en parte en el Apéndice 1) que 
abarca todas las asociaciones de las que se ha encontrado alguna información, poca o 
mucha. El listado constituye simplemente el punto de partida, el esqueleto que proporciona 
y organiza la información básica y en torno al cual se ha procurado estructurar el capítulo. 
Para una mejor comprensión del modo en que se ha utilizado, se requieren algunas 
precisiones relativas a su confección, las posibilidades que ofrece y los límites que hay que 
tener en cuenta. 
En Madrid, a diferencia de otros lugares, las autoridades civiles o eclesiásticas no 
realizaron ninguna encuesta o informe sobre el conjunto de las cofradías hasta 1809 (la 
reforma ilustrada se llevó a cabo principalmente a partir de expedientes particulares, como 
se ha dicho). Tampoco los cronistas se ocuparon especialmente del tema.' Por ello ha sido 
' Los cronistas de Madrid (Quintana, Alvarez y Baena, etc.), muy preocupados por 
relatar todo lo referente a conventos, hospitales, parroquias, ermitas, no ofrecen, sin 
embargo, una visión similar de las cofradías existentes, aunque sí sea significativo ver las 
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necesario recurrir a fuentes diversas, y dispersas, sobre cada cofradía en particular. El 
resultado es una relación de las cofradías madrileñas -por supuesto no exhaustiva, pero sí 
muy representativa-, en la que se han destacado algunos datos básicos: advocación, 
ubicación, fecha de fundación o primera noticia documentada, tipo de cofradía, etc. que 
permiten individuar la trayectoria y algunos rasgos caracterizadores de cada una de ellas. 
Las uniones o agregaciones más relevantes se han considerado como una nueva fundación, 
y aparecen en el listado, al igual que algunas refundaciones especialmente significativas de 
cofradías ya existentes. 
La relación reviste, por tanto, un carácter acumulativo, que conlleva el 
inconveniente de no reflejar la posible desaparición de algunas cofradías y, sobre todo, de 
esconder los altibajos y cambios por los que estas asociaciones pasaron, necesariamente, 
con el transcurso del tiempo. Con todo, al hilo de las fundaciones de nuevas cofradías es 
posible apreciar unas tendencias relativas a los tipos de cofradías, motivaciones concretas 
que llevaban a fundarlas, difusión de devociones y otras actividades, localización en el 
territorio urbano, amplitud de este movimiento asociativo. Una descripción que tenga en 
cuenta los factores citados: principal actividad o instituto de la cofradía; localización en 
parroquias, conventos, hospitales, ermitas, etc.; grupos sociales integrantes o impulsores, 
puede también ayudar a comprender mejor la importancia relativa de los diferentes tipos 
de cofradías en cada momento histórico, y su evolución. 
En consecuencia, más que ofrecer "radiografías" del asociacionismo religioso 
madrileño en distintos periodos, la perspectiva es diacrónica y prima los cambios más que 
las permanencias. El capítulo está dividido en tres epígrafes, correspondientes a los siglos 
XVI, XVII y XVIII. Antes, veamos algunos rasgos y cifras globales. 
que destacan, así como las imágenes. En 1809 se realizó una encuesta sobre las obras pías 
y cofradías de los distintos establecimientos eclesiásticos, probablemente con fines fiscales 
o desamortizadores. Aun cuando no todos contestaron, y la mayoría de los que lo hicieron 
se limitó a citar las cofradías existentes en los conventos o parroquias, se trata del único 
recuento contemporáneo de las asociaciones madrileñas que se ha localizado (AGS, Gracia 
y Justicia, leg. 1270) 
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De entrada, el número de cofradías localizadas nos da una idea de la envergadura 
que alcanzó el asociacionismo religioso en la sociedad madrileña del Antiguo Régimen. Se 
ha documentado la existencia de unas seiscientas cofradías desde finales de la Edad Media 
hasta 1809. Se trató, además, de un asociacionismo expansivo, que no dio muestras de 
saturación a lo largo de la Edad Moderna. Las nuevas cofradías se sumaban a las 
existentes, no las sustituían. En efecto, la voluntad de perpetuación institucional con que 
los fundadores erigían cofradías a partir de agrupaciones informales de devotos, de 
corporaciones de oficio, etc., se reveló a la larga bien fundada (ya se ha dicho que nos 
ocupamos principalmente de las que dejaron más rastros documentales). Algunas cofradías 
decayeron, otras se transformaron para subsistir, unas tuvieron una existencia más frágil 
y otras más estable y sólida, todas pasaron diferentes etapas, pero pocas desaparecieron. 
Ya se ha apuntado algo sobre las razones de semejante perduración institucional, término 
más apropiado que el de estabilidad, y otras las iremos viendo, pero es éste un dato 
fundamental a tener en cuenta. 
Si se observa a largo plazo la evolución numérica de las fundaciones de nuevas 
cofradías desde el asentamiento de la Corte en 1561, momento en el consta la presencia de 
unas cuarenta hermandades precortesanas, la característica más llamativa es, precisamente, 
la continuidad y una cierta regularidad en las sucesivas fundaciones (véase el Gráfico 1). 
Únicamente en dos momentos descendió considerablemente el número de fundaciones: de 
1601 a 1606, cuando la Corte se trasladó a Valladolid, caída a la que siguió una rápida 
recuperación ocasionada por la vuelta de la Corte, por lo que la media del decenio es alta; 
y en la década de 1770, al inicio de la reforma ilustrada de cofradías. En el siglo XVI, el 
impacto de la Corte se aprecia desde los años inmediatos a su establecimiento en 1561, 
tanto en el incremento de fundaciones con relación al periodo precortesano -paulatino 
primero y espectacular en la década de 1580-, como en la importancia de las cofradías 
erigidas. A finales del siglo XVIII, tras la primera etapa de la reforma ilustrada, este 
movimiento asociativo seguía plenamente en vigor. La desamortización de Godoy en el 
cambio de siglo afectó de lleno a las cofradías, pero más en términos cualitativos que 
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Los datos referidos a fechas de fundación muestran mayores oscilaciones entre 1561 
y 1670, y un mayor incremento cuantitativo a partir de 1671, que se sostuvo a lo largo del 
siglo XVIII, salvo una cierta caída a principios del siglo, quizás ocasionada por la situación 
bélica que vivió Madrid. No obstante, es difícil saber cómo se distribuían las cofradías de 
las que lo que consta es la primera noticia documentada y no la fecha de fundación, ya que 
la distancia en el tiempo podía ser grande. El elevado número de cofradías documentadas 
por primera vez en los decenios de 1721-30, 1761-70, 1771-80 y 1801-9, que se puede 
observar en el gráfico, se debe a las características de determinadas fuentes: el expediente 
de José I citado, y otras que, indirectamente y de forma parcial, dan a conocer el panorama 
de cofradías madrileñas en momentos precisos.^  En conjunto, es más sencillo localizar a 
las hermandades del siglo XVIII que a las anteriores, por lo que éstas últimas se hayan 
subestimadas. Pero, en todo caso, sí es relevante señalar que el XVIII no fue en absoluto 
un siglo de decrecimiento, sino todo lo contrario. 
Esa evolución muestra que, desde 1561, la presencia de la Corte, con todo lo que 
conllevaba, fue determinante en la trayectoria de las cofradías (como en casi todo en 
Madrid). Pero muestra también que esa trayectoria, referida al conjunto de ellas, fue 
esencialmente ajena a los grandes cambios políticos. Sólo la reforma ilustrada, y de manera 
transitoria, tuvo alguna incidencia. 
Cuestión fundamental, aunque difícil de determinar, es intentar evaluar cuántos 
habitantes de la ciudad se interesaron e involucraron directamente en el asociacionismo 
religioso. Un buen punto de partida es la constatación de que el incremento cuantitativo de 
hermandades no siempre estuvo vinculado al crecimiento demográfico. Sí hubo una relación 
en el periodo de mayor expansión demográfica y de configuración de la capitalidad, el que 
va desde el establecimiento de la Corte en 1561 por Felipe II hasta aproximadamente 1630 
^ Estas son: J. Romano, Diario festivo, Madrid, 1721; un exp. sobre arreglo de 
Rosarios, demandas y rifas (1780-1784), AHN, Cons.leg.2803/18; y un exp. sobre la 
presencia de personas reales en cofradías, realizado en 1802 (AHN, Cons.lib. 1392, f. 1601 
y ss.). En 1761-70 la aparición de numerosas cofradías documentadas entonces se debió a 
las primeras medidas de los reformadores ilustrados, que llevaron a la presentación de 
ordenanzas para su aprobación. 
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(con el interludio de 1601-1606). Desde entonces, la fundación de cofradías tuvo poco que 
ver con las tendencias generales -desde un punto de vista estrictamente cuantitativo-, de la 
demografía madrileña: estancamiento durante una largo periodo y posterior recuperación 
de la población en la segunda mitad del siglo XVIII / 
Cuando llegó la Corte en 1561 había en Madrid unas 40 cofradías para una 
población de unos 20.000 habitantes, es decir, una por cada 500, lo que indica que una 
parte significativa de la población adulta pertenecía a una asociación. En 1769, el arzobispo 
de Toledo informaba al papa de la existencia de 334 cofradías. Por entonces Madrid 
contaba con unos 150.000 habitantes, por lo que la proporción era mayor, pero semejante, 
a la de mediados del siglo XVI: una cofradía por cada 450. No obstante, el arzobispo sólo 
incluía las cofradías que caían bajo la jurisdicción ordinaria y podían ser visitadas. Las 
establecidas en las numerosas instituciones bajo protección directa del rey, ya fuesen 
conventos, iglesias, hospitales, Inclusa, hospicio, etc., o en algunos conventos de 
religiosos, como los de jesuitas, no entraban en el recuento.* En consecuencia, se puede 
confirmar que la tendencia a largo plazo fue hacia una mayor proporción de cofradías por 
habitantes. 
La información sobre cofradías de los testamentos proporciona otra forma de 
aproximarse a la cuestión, aunque limitada al periodo 1505-1630. Entre esos años, un 
16'4% de los testadores (202 de 1.234) eran cofrades, porcentaje que sube a un 25'5% 
(315) si se incluyen los testadores que requirieron los servicios de una cofradía para su 
entierro sin que conste expresamente que eran cofrades. Esos porcentajes son similares a 
los señalados como habituales en las ciudades europeas en los siglos XV y XVI.' Los datos 
^ Sobre la población de Madrid, María F. Carbajo Isla, La población de la villa de 
Madrid. Desde finales del siglo XVI hasta mediados del siglo XIX, Madrid, 1987; J. L. de 
los Reyes Leoz, "Evolución de la población, 1561-1857", Madrid. Atlas Histórico, pp. 140-
144 
" Visita ad limina del cardenal conde de Teba (30 de enero de 1769), ASV, S. Congr. 
Concilii, Relationes, Ieg.805 B 
' N. Terpstra, Lay Confratemities and Civic Religión, p.83. El autor calcula que las 
cofradías de Bolonia atrajeron entre un 10 y un 20% de la población adulta en los siglos 
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proporcionados por los testamentos son indicativos y tienen la ventaja de que se 
circunscriben a la población adulta. Pero también son sesgados, ya que, aun cuando en el 
periodo testaban personas pertenecientes a todos los grupos sociales, e incluso pobres, los 
sectores más desfavorecidos se hallan menos representados. Por ello es bastante probable 
que en el conjunto de la población el porcentaje de cofrades fuese incluso más elevado que 
el sugerido por la que testaba. 
Se trata, en todo caso, de cifras muy altas, en sí mismas, y porque no sólo los 
cofrades, sino sus parientes cercanos se hallaban incluidos en el radio de acción de las 
hermandades, especialmente en lo relativo a los servicios funerarios. Madrid, como las 
demás grandes ciudades del Antiguo Régimen, contaba con una importante población 
marginal, que en su mayor parte difícilmente podía optar por integrarse en una cofradía. 
El aumento, o simplemente el mantenimiento, de la población madrileña, no se debió al 
crecimiento vegetativo, sino a las aportaciones externas, a la inmigración. La información 
de los testamentos y la relativa a la proporción de cofradías por habitantes, nos hablan de 
un amplio segmento de la población que, a lo largo de tres siglos, se integró en la vida 
religiosa, social y pública de la ciudad. Entre ellos no abundaron los realmente marginados 
de la sociedad, pero sí tenían cabida, y mucha, los foráneos y las clases populares. 
Con todo, es difícil saber si el crecimiento continuo de cofradías se debió a -o se 
tradujo en- una incorporación a las mismas de porcentajes de la población progresivamente 
mayores. La cuestión también dependía de las diferencias en los tamaños de las 
asociaciones, asimismo difíciles de determinar con precisión. Las variaciones en los 
tamaños fueron grandes, como veremos, pero en líneas generales se puede afirmar que, 
desde el siglo XVI, proliferaron las hermandades de pequeñas dimensiones. Una cofradía 
de 400 o 500 hermanos en un momento dado se puede considerar como grande, aunque las 
había mayores; una de 100 o 200 podría ser mediana. Sin embargo, es posible que 
establecer una media de 150 hermanos por cofradía sea incluso una estimación excesiva, 
debido al elevado número de ellas que contaban con bastantes menos. Los fundadores de 
XV y XVI. Sobre otras ciudades europeas, J. Bossy, Chñstianity in the West, p.58 (citado 
por Terpstra). 
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cofradías solían ser unos 25 por término medio, lo mismo que los asistentes a las Juntas 
Generales. En ambos casos, rara vez se llegaba a los 50 o más hermanos. Bastantes 
cofradías prescribieron máximos de 33, 60, 72 u otros números fijos de hermanos, que no 
sobrepasaban los 100. No obstante, la posibilidad de los supernumerarios, el 
establecimiento de diversos grados de participación, y el hecho de que a las Juntas 
Generales no concurriesen, ni mucho menos, todos los convocados, complica el panorama. 
En todo caso, lo que sí está claro es que fue sobre todo en el siglo XVIII, periodo en el 
que más creció el asociacionismo religioso, cuando se multiplicaron las pequeñas cofradías. 
Ello invita a ser prudentes a la hora de concluir que una mayor abundancia de cofradías se 
correspondía con una mayor implicación de la población. 
De lo que no hay duda es de que la oferta de cofradías fue amplia y 
considerablemente variada. La amplitud de la oferta tuvo muchas consecuencias, entre las 
que destacaremos aquí un rasgo casi definitorio de la sociabilidad religiosa madrileña, la 
pertenencia múltiple: el cofrade solía serlo de varias asociaciones. Tanto la plurimilitancia, 
como la preferencia por formar grupos reducidos, en los que se propiciaban las relaciones 
sociales personalizadas, como el espacio social y devocional que hubo para el incremento 
de cofradías, son características que no sólo dan cuenta de la vitalidad del asociacionismo 
religioso, sino que permiten considerar a las cofradías madrileñas como centros de 
sociabilidad en el sentido estricto del término. Pero la plurimilitancia nos informa de algo 
más. Ese segmento amplio, pero delimitado, de la población que perteneció a hermandades, 
se involucró a fondo: combinó distintos círculos de sociabilidad y de protección social y 
espiritual, y buscó el desempeño de una pluralidad de papeles sociales. 
De la localización en los diferentes establecimientos religiosos, y en particular en 
parroquias y conventos, se pueden también adelantar algunos rasgos generales. La 
vinculación de las cofradías con las diferentes órdenes religiosas y con el clero secular es 
esencial para entender cómo se produjo en la práctica la implantación de la Contrarreforma, 
ya que la política contrarreformista fue una política de presencia social. El estudio de las 
relaciones de las cofradías con las instituciones religiosas en las que se hallaban erigidas 
debe tener en cuenta, por un lado, la proporción de cofradías en parroquias y conventos 
a lo largo del tiempo (así como en otros establecimientos: hospitales y otras instituciones 
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asistenciales, ermitas, oratorios o iglesias propias); y, por otro lado, y no menos 
importante, el grado y la naturaleza de la vinculación, que podían ser muy variables, de 
las cofradías con el establecimiento religioso. 
Una inmediata -y duradera- consecuencia de la atracción que la Corte ejerció sobre 
las diferentes órdenes religiosas, fue la creciente presencia de cofradías en los conventos 
que se iban fundando: las parroquias dejaron de ser los principales establecimientos 
religiosos sede de cofradías.' Esto no quiere decir que se produjera una temprana 
saturación de las parroquias por las cofradías, ya que se siguieron fundando hasta finales 
del siglo XVIII. Lo que se encontraba saturado en Madrid era el sistema parroquial.^ Por 
ello, aunque en términos relativos las parroquias acogieron a un mayor número de cofradías 
(la media de cofradías por parroquias y anejos parroquiales es casi tres veces mayor que 
la media por conventos), a partir de 1565 el número de fundaciones de cofradías en 
conventos fue siempre superior al de fundaciones en parroquias y anejos parroquiales. A 
lo largo de tres siglos las 13 parroquias con sus 6 anejos llegaron a contar con cerca de 200 
hermandades, en tanto que los 73 conventos con algo más de 300. Además de éstas, unas 
70 se hallaban en hospitales y otras instituciones de caridad como la Inclusa, el Colegio de 
Niños Desamparados, etc. El resto en ermitas, oratorios, portales, etc. 
Una primera aproximación a la distribución de las cofradías en los conventos es muy 
significativa, y reafirma la necesidad de estudiar las diferentes políticas desarrolladas por 
las distintas órdenes religiosas. De los 73 conventos, 50 fomentaron o permitieron la 
* Sobre los conventos de Madrid, véase Rafael Méndez Sastre, La propiedad 
inmobiliaria en una ciudad cortesana. El patrimonio del clero regular madrileño en los 
siglos XVII y XVIII, Memoria de Licenciatura (Universidad Autónoma de Madrid, 1993); 
"La estructura conventual de la ciudad, siglos XII-XIX", Madrid. Atlas Histórico, pp.312-
323 
^ Sobre las parroquias, J. Pereira, La formación de los distritos parroquiales en el 
mundo u^ano: San Martín de Madrid, siglos XII-XVII, (Memoria de licenciatura, 
Universklad Autónoma de Madrid, 1990); J. L. Galán Cabilla, Economía, muerte y 
derecho'parroquial: la parroquia de San Sebasttán de Madrid (1695-1747), Memoria de 
Licenciafeura, (Universidad Autónoma de Maáñá^lWiy, V. Pinto, "Las circunscripciones 
eclesiásticas, siglos XII-XIX" y "La Iglesia^ organización y presencia", Madrid. Atlas 
Histórico, pp. 132-137 y 296-311 
presencia de cofradías. De ellos, la mayoría acogieron a un número reducido, en tanto que 
unos pocos concentraron un número elevado de asociaciones, a semejanza de las 
parroquias. Los conventos de monjas contaron con pocas cofradías (unas 40 frente a casi 
270 que tuvieron en su conjunto los de frailes), mientras que algunos de los conventos 
masculinos de distintas órdenes igualaron, o superaron, el número de cofradías erigidas en 
la mayoría de las parroquias. Entre ellos destacaron algunos que fueron verdaderos polos 
de atracción de cofradías: la Santísima Trinidad, de trinitarios calzados. Nuestra Señora del 
Carmen, de carmelitas calzados, San Felipe el Real, de agustinos, el Colegio de Santo 
Tomás, de dominicos, el Colegio Imperial, de jesuítas y San Cayetano, de clérigos 
regulares (teatinos). 
La distribución de las cofradías en el espacio urbano seguía pues, esencialmente, la 
de las instituciones eclesiásticas y asistenciales. Pero no de forma mecánica. Había un 
margen fundamental de elección, que una mayoría de cofradías preservó celosamente, tanto 
a la hora de establecerse como por el derecho reconocido que tem'an de cambiar de lugar. 
En él intervenían muchos factores: la preferencia por una orden u otra, la existencia de 
imágenes y cultos que se pretendía sostener, la espaciosidad y/o la localización céntrica de 
un establecimiento (factor éste de gran importancia), la proximidad a los lugares de 
residencia de los cofrades, las condiciones concretas, a veces plasmadas en convenios 
escritos, acordadas con la institución eclesiástica, etc. Eso sin contar con que había 
cofradías establecidas en portales y en ermitas, y algunas que lograron fundar sus propios 
oratorios e iglesias. De ahí que la implantación territorial de las cofradías, con la 
consiguiente sacralización selectiva del espacio urbano, tuviese una dinámica y dejase una 
huella propias. Se hallaba condicionada por la red institucional eclesiástica, pero no era 
mimética. De ahí también que, aun cuando las cofradías podían reclutar sus miembros en 
lugares alejados a donde se hallaban ubicadas, sí sea pertinente, sobre todo desde el punto 
de vista de la sociabilidad y religiosidad urbana, relacionar la presencia mayor o menor de 
cofradías con las características de las áreas de implantación. 
En lo referente a los cultos, nos interesa detenernos en algunas características 
generales relativas al patrocinio, a la posibilidad de la condivisión de éste, y al radio de 
acción <ie su simbolismo. Los cultos canalizados por cofradías se diferenciaban claramente 
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de aquellos patrimonializados por algunas familias pudientes, que poseían sus capillas 
particulares, con sus imágenes y lugares de enterramiento, tanto en parroquias como en 
conventos. Más difícil es diferenciarlos de otros cultos públicos. La casuística es aquí 
grande. En primer lugar, una cofradía era siempre la principal protagonista en las fiestas 
y en la organización y canalización de las devociones que patrocinaba. En este sentido se 
trataba en cierto modo de una "patrimonialización colectiva", que implicaba una 
"socialización selectiva" de los cultos, rasgo que se acentuaba cuando la cofradía adquiría 
su propio altar, capilla, y/o sepulturas, reservadas a los hermanos y sus parientes próximos, 
y cuando contrataba su propio clero para las fiestas y misas, lo que era bastante frecuente. 
Pero, mientras que algunos cultos "pertenecían" primordialmente a las hermandades -el 
caso de muchas de las cofradías de oficio o de las de nacionales es ejemplar-, otros tenían 
un simbolismo más amplio. A veces lo que hacía una hermandad era canalizar un culto 
parroquial, de una ermita, o de toda la ciudad. En estos casos es difícil distinguir hasta qué 
punto una cofradía se apropiaba de una devoción o, en cambio, lo que hacía era permitir 
que ese culto se mantuviese para el conjunto de vecinos, para "el público". Sin duda, las 
dos cosas sucedían a un tiempo, pero es esta una dialéctica que atraviesa toda la historia 
de las cofradías, desde el periodo precortesano y pretridentino hasta finales de la Edad 
Moderna. 
En 1438, con ocasión de la epidemia de peste, la Villa de Madrid recurrió a la 
protección de la Virgen y de San Sebastián e hizo voto de guardar las fiestas del santo 
mártir, al que se solía acudir en ocasiones semejantes, y de la Concepción. El voto, 
prometido en la parroquia de San Andrés, donde estaba enterrado San Isidro, el día de su 
fiesta, lo realizaron las autoridades y los "buenos hombres vecinos" de Madrid -el cabildo 
de clerecía, el arcipreste, los alcaldes, el maestresala del rey y alguacil en la ciudad, los 
regidores, los caballeros, escuderos y oficiales-, en nombre de los vecinos presentes, 
ausentes y "sucesores" en la Villa. El voto, similar a tantos otros, fue sin embargo 
precedido de la fundación de un "Cabildo e Cofradía", que habría de ser "de número de 
doscientas" personas, "a conmemoración, y reverencia de los dichos Santos, para que mejor 
las fiestas dellos sean celebradas, e honradas". Habían aconsejado que se formase ese 
cabildo "personas de buena vida, así Religiosos como Clérigos, y Letrados, e otras nobles 
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personas. Caballeros, escuderos". Muy probablemente los que lo integraban. Todos los 
vecinos de Madrid y los arrabales mayores de veinte años estaban obligados a guardar y 
a acudir a las fiestas, celebradas entonces en la parroquia de Santa María de la Almudena; 
las demás cofradías de la Villa habían de llevar sus cirios ardiendo a vísperas y misa, y las 
órdenes religiosas participar en las solemnes procesiones. La cofradía pregonaba y 
organizaba las fiestas, y los cofrades daban ejemplo llevando en sus manos candelas 
encendidas y rogando y rezando a la Virgen, o a San Sebastián, en la iglesia de Santa 
María.' 
Es este un caso extremo y singular, en el que las fiestas, votadas, eran de toda la 
ciudad -los santos protegían a todos los vecinos de la peste y todos ellos tenían obligación 
de celebrarlos-, pero un grupo particular, que limitaba además el acceso, se erigía en 
representante de los vecinos y desempeñaba un papel dirigente, que emanaba del poder que 
tem'a en los organismos políticos y eclesiásticos de la Villa, al tiempo que lo refrendaba 
simbólicamente. Habitualmente las situaciones eran mucho más fluidas, pero el ejemplo 
ilustra con nitidez la dualidad a la que se hacía referencia. 
Lo que pretendió la Iglesia contrarreformista fue que las cofradías contribuyesen a 
la sustentación y difusión de devociones generales, con sus prácticas religiosas 
correspondientes -el Rosario, las Animas, el Santísimo Sacramento, etc.-, con el fin de que 
tuviesen un significado para el conjunto de la feligresía. El camino era así muy distinto, 
casi inverso, al descrito en el voto de 1438. Se partía de grupos organizados de devotos, 
en principio abiertos, que se dirigían a la sociedad y que poco a poco -se esperaba- la irían 
transformando. Pero no fue un proyecto que afectase a todas las cofradías, e incluso en los 
casos en que así fue, la dialéctica referida entre apropiación de devociones por las 
hermandades y cultos públicos más amplios siguió siempre estando presente. No eran cosas 
incompatibles, sino que ocurrían a la par, como se ha dicho. En este ámbito, el resultado 
de la política de la Iglesia postridentina no divergió mucho de lo que ocurría en épocas 
* J. de Quintana, A la muy antigua, noble y coronada Villa de Madrid. Historia de su 
antigüedad, nobleza y grandeza (1629), 2 vols., Madrid, 1980, pp.383v-385r. No se ha 
incluido este cabildo en el Cuadro 1, presentado en el epígrafe siguiente, porque no hay 
noticias de que siguiese existiendo en el siglo XVI. 
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precedentes. Al auspiciar la colaboración de los devotos en la sustentación de cultos 
públicos, que en su mayor parte eran particulares, y de institutos caritativos específicos, 
lo que se promocionaba era la iniciativa y protagonismo de colectivos organizados. 
Pero la multiplicidad de cultos y patrocinadores, la condivisión desigual de aquéllos 
-muchas cofradías no disponían de altares y capillas propias y tenían que contar con los 
patronos o los propietarios de los lugares donde se veneraban las imágenes-, el reparto de 
institutos caritativos, sí generaron muchos conflictos, en los que no sólo intervenían 
cofradías, sino particulares, parroquias y conventos. Se podía luchar por el control de 
ciertas devociones e imágenes especialmente populares, por reafirmarse y diferenciarse 
socialmente, y por muchas otras razones, que en su mayoría tenían que ver con cuestiones 
de poder y de prestigio. La cuestión es dilucidar, en contextos concretos, quiénes eran los 
implicados y qué es lo que se dirimía. 
En resumen, nos encontramos con un asociacionismo expansivo, cuyo crecimiento 
no fue paralelo al crecimiento demográfico y no dependió de la alta política, en diálogo con 
las instituciones eclesiásticas, y que incidió con voz propia en la sacralización del espacio 
urbano y de la misma red eclesiástica, tanto secular como regular, así como de la red 
asistencial. Y con una ciudad en la que la cantidad y diversidad de instituciones 
eclesiásticas y laicas que intervenían en la organización y canalización de los cultos y de 
la asistencia social, provocó la existencia de unas relaciones institucionales complicadas, 
caracterizadas tanto por la colaboración como por la competitividad. 
2.1 Las cofradías de la Villa y el impacto de la Corte (el siglo XVI) 
Resulta obligado, cuando se habla de Madrid en el siglo XVI, diferenciar entre el antes y 
el después del establecimiento de la Corte en la Villa, y evaluar el impacto que supuso 
aquella decisión de Felipe II. En lo que se refiere a las cofradías, como en los demás 
aspectos que afectan a la sociedad madrileña de la época, esta distinción se halla 
plenamente justificada. Y no sólo por las consecuencias políticas, demográficas, sociales 
y económicas ocasionadas por la presencia de la Corte, sino porque el segundo factor 
relevante que iba a incidir, y en algunos aspectos transformar, el panorama asociativo-
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religioso de Madrid en el siglo XVI, el inicio de la Contrarreforma, coincidió en el tiempo 
con la adquisición del título -aunque en un primer momento pareciese provisional- de 
capital de una monarquía católica o, según sus adalides, de "la monarquía católica". 
Partiremos, por tanto, de las cofradías cuya existencia está documentada en fechas 
anteriores a 1561. Aun cuando éste sigue siendo un periodo de la historia de la Villa 
relativamente menos conocido, se ha podido recabar información suficiente, que permite 
ofrecer una visión bastante precisa del asociacionismo religioso de la época.' A partir de 
los años 60, pero sobre todo de los 80, las nuevas directrices eclesiásticas, la actuación de 
las distintas órdenes religiosas que se iban acomodando en la Corte, y, sobre todo, las 
nuevas demandas sociales de una población creciente y diversificada, ocasionaron la 
creación de nuevas formas organizativas. 
Con anterioridad a 1561 consta, como se ha dicho, la existencia de unas 40 
cofradías en Madrid, una cantidad que obliga a revisar la visión tradicional ofrecida por los 
cronistas, y que refleja una situación más compleja que la de una aglomeración de 
naturaleza fundamentalmente rural.'" A medida que se amplían las investigaciones sobre 
' En lo referente a la religiosidad de la época, destaca una contribución reciente que, 
sin embargo, no se ha podido consultar: Angela Muñoz Fernández, Madrid en la Edad 
Media. Análisis de una comunidad urbana y su entorno rural en sus relaciones con el 
hecho religioso, Tesis Doctoral, (Universidad Complutense de Madrid, 1993). De la misma 
autora, y directamente relacionado con nuestro tema, los artículos: "Las mujeres en los 
ámbitos institucionales de la religiosidad laica: las cofradías devocionales castellanas, s.XV-
XVI", in A. Muñoz y M^ del Mar Grana (eds.). Religiosidad femenina: expectativas y 
realidades (ss.VIII-XVIII), Madrid, 1991, pp.93-114 y "Parentesco artificial/ parentesco 
natural en la vertebración social de las cofradías devocionales. Dos ejemplos madrileños 
de los siglos XV y XVI", in CEIRA, Guía de los archivos de las cofradías de Semana 
Santa de Sevilla. Otros estudios, Madrid, 1991, pp.369-391 
^° La información sobre las cofradías del periodo precortesano procede 
fundamentalmente de lo relatado por cronistas o historiadores posteriores; de referencias 
en ordenanzas o papeles, casi siempre posteriores, de las propias cofradías; de algunas 
ordenanzas que se conservan de la época; y, sobre todo, de las indicaciones sobre 
solicitudes de acompañamientos de entierros en testamentos conservados en el AHPM. En 
la indicación de las fechas de fundación o primera noticia documentada de las cofradías 
precortesanas (Cuadro 1), se ha preferido utilizar la fuente más fehaciente y evitar 
adentrarse en la nebulosa de los mitos y leyendas sobre la antigüedad y orígenes, 
especialmente densa en lo que se refiere a San Isidro y su mujer, Santa María de la Cabeza, 
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Madrid se va haciendo más evidente que la Villa tenía en la época una relevancia mayor 
que la que tradicionalmente se le venía atribuyendo. Aunque lejos del desarrollo urbano y 
económico de las principales ciudades del entorno -Toledo, Segovia y Valladolid-, Madrid 
era en la primera mitad del siglo XVI una ciudad próspera, cuya jurisdicción sobre los 
pueblos de su Tierra o alfoz la convertía en un centro político y administrativo y le 
proporcionaba las bases de su economía, y cuya población había crecido considerablemente 
desde la segunda mitad del siglo XV. Además, la Corte itinerante de sucesivos reyes y del 
emperador Carlos V se había detenido en la Villa repetidas veces, y había dejado su 
impronta en fundaciones de conventos, de hospitales, e incluso de alguna cofradía. 
Las cofradías madrileñas tampoco eran comparables, en lo que se refiere a su 
importancia, con las de la vecina ciudad de Toledo en este mismo periodo. Las diferencias 
en la estructura social entre la ciudad imperial y el centro de mercado agrícola que era 
Madrid entonces, así como el peso de las instituciones eclesiásticas en Toledo lo explican 
fácilmente. Pero la existencia de un mínimo de 40 cofradías no era en absoluto una 
cantidad desdeñable para una población de unos 20.000 habitantes hacia 1550-60. En 
Toledo había 143 cofradías para 60.000 habitantes, y en Valladolid, donde la proporción 
de cofradías por habitante era mayor, unas 100 para 30.000 habitantes. Una ciudad como 
Zamora, con 150 cofradías para una población de 8.600 habitantes, parece haber sido un 
caso bastante excepcional en la Castilla de mediados del siglo XVL" 
los primeros cofrades madrileños de que se hace eco la crónica. Las referencias a cofradías 
en los más de 1.200 testamentos vaciados por Marina Pinto (1505 a 1630) ha permitido 
conocer la existencia de 12 hermandades y hacerla constar para momentos anteriores en 
otros 23 casos, que otras fuentes databan en periodos posteriores. Ni siquiera las propias 
cofradías, unos cuerpos tan celosos de su antigüedad, guardaban memoria de estos 
"orígenes". En el Apéndice 2, hemos organizado los datos sobre testadores y cofradías. 
" Sobre las cofradías toledanas, L. Martz, Poverty and Welfare, p.l59; sobre 
Valladolid, Teófanes Egido, "Religiosidad popular y asistencia social en Valladolid: Las 
cofradías marianas del siglo XVI", Estudios marianos, XLV (1980), p. 198; sobre Zamora, 
M. Flynn, Sacred Charity, pp. 16-17, que ofrece más ejemplos en otras ciudades españolas 
y europeas. En los pueblos castellanos había menos cofradías, pero la proporción por 
habitantes era mucho mayor, y es probable que desempeñasen un papel más relevante en 
que en las ciudades en la organización de la vida religiosa de la comunidad en su conjunto. 
Véase S. Nalle, God in La Mancha, pp. 161-163 
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Santísimo Sacramento 
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La existencia de cofradías variadas, especializadas, es un reflejo de la complejidad 
de la sociedad urbana, y en Madrid el proceso de di versificación de las cofradías se percibe 
con claridad desde la segunda mitad del siglo XVI. Pero ya en la primera mitad del siglo 
actuaban en la Villa cofradías dedicadas al culto del Santísimo Sacramento y de las Animas 
en las parroquias, a la gestión de hospitales y al ejercicio de actividades caritativas, 
cofradías de disciplinantes, cofradías de labradores y otras que agrupaban a los miembros 
de un mismo oficio, un cabildo de la Corte, una cofradía que organizaba los festejos en 
honor de Santa Ana, patrona de la Villa, además de hermandades de las que apenas 
conocemos algo más que la advocación del titular a quien celebraban. Entre 1565 y 1600 
se disparó el número de fundaciones: cerca de 50 surgieron entonces. En este periodo se 
sentaron las bases de algunas de las tendencias que se desarrollarían en el siglo XVII, como 
son la consolidación de las cofradías sacramentales de las parroquias; la difusión de las 
cofradías penitenciales que configuraron la Semana Santa madrileña; la fundación de 
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algunas de las instituciones asistenciales más significativas del Madrid del Antiguo 
Régimen; el auge de las cofradías gremiales y de oficios; el inicio de las congregaciones 
marianas auspiciadas por los jesuítas y de las cofradías del Rosario y el Dulce Nombre de 
Jesús, vinculadas a los dominicos. 
En el Madrid precortesano, el tipo de cofradía más difundido era el que 
posteriormente se conoció como "sacramental". Las primeras noticias sobre cabildos de 
Corpus Christi o del Santísimo Sacramento, como se denominaban indistintamente en la 
época, sitúan sus orígenes en el siglo XV.'^  En la parroquia de San Juan, la cofradía del 
Santísimo se fundó en 1438, y en la periférica de San Ginés ya existía en 1498, cuando los 
hermanos redactaron nuevas ordenanzas que sustituían a las "viejas". El cabildo de Corpus 
Christi y Todos Santos de la parroquia de Santa María de la Almudena, que conservó estas 
advocaciones hasta la reforma ilustrada del siglo XVIII, fue fundada hacia 1470 por un 
personaje conocido como "el Pobre". A lo largo de la primera mitad del siglo XVI ya 
consta la presencia de estos cabildos en las parroquias de San Miguel de los Octoes, San 
Andrés, San Pedro, San Gil (asimilado posteriormente por el de San Juan), Santiago, San 
Justo y Pastor, Santa Cruz y seguramente San Martín. Es probable que la cofradía del 
Santísimo de San Sebastián, que se dotó de nuevas ordenanzas en 1562, se fundase en 
fechas cercanas a 1541, cuando la ermita fue convertida en parroquia. 
De manera que, de las 13 o 14 -según los periodos- parroquias madrilefías," 
" Las referencias a "sacramentales" anteriores carecen probablemente de fundamento. 
La sacramental de la parroquia de San Martín, en sus ordenanzas de 1805, aseguraba que 
su fundación se remontaba a 1250, pero resulta bastante inverosímil. Jerónimo de Quintana, 
como otros cronistas y hagiógrafos de San Isidro del siglo XVII, hacían al santo labrador 
cofrade del Santísimo de la parroquia de San Andrés, pero tampoco parece creíble. Es más 
probable que, de ser cofrade, el Santo lo fuese de una cofradía mariana, como también 
señalan los hagiógrafos, que se apoyan en el códice del siglo XIII de Juan Diácono. 
" Con la creación de la parroquia de San Sebastián en 1541, el número de parroquias 
madrileñas se elevó a 14, pero la supresión de la de San Gil hacia 1606 (la antigua 
parroquia de San Miguel de la Sagra trasladada a la calle de San Gil en 1536), volvió a 
situar el número de parroquias en 13. La feligresía y territorio de San Gil, así como la 
sacramental, fueron adscritos a la parroquia vecina de San Juan. La estructura parroquial 
no se modificó hasta principios del siglo XIX, pero sí se crearon anejos parroquiales en las 
que tenían territorios más extensos: San Ginés, San Martín, San Justo y Pastor y San 
90 
únicamente las céntricas de San Nicolás y San Salvador, las de feligresía más reducida, 
carecían de cofradías "sacramentales" con anterioridad a la política sistemática de 
intervención eclesiástica en estas hermandades privilegiadas por la Iglesia, que en Madrid 
no se detecta con claridad hasta la década de 1580.'" Tanto la gran mayoría de las 
parroquias céntricas, que verían bloqueado su crecimiento por el de las parroquias de los 
arrabales, como estas últimas, beneficiadas por la expansión urbanística y demográfica de 
la ciudad, contaban con cabildos de Corpus Christi. Bastantes de ellos sólidamente 
implantados, como muestran las ordenanzas de las de San Ginés, Santa María y San 
Sebastián, y las solicitudes de los testadores. Entre 1505 y 1560, más de un 40% de los 
testadores que requirieron el acompañamiento en su entierro de cofradías solicitaron el de 
sacramentales.'' 
En el Madrid de la primera mitad del siglo XVI las parroquias eran la institución 
eclesiástica más importante, aunque no los únicos centros de religiosidad. El mismo clero 
parroquial se hallaba organizado corporativamente en un "cabildo de la clerecía" (el 
Venerable Cabildo de Curas y Beneficiados de Madrid), con importantes funciones en 
asuntos de fe y disciplina eclesiástica, además de ceremoniales." Y es precisamente la 
gran difusión de cofradías del Santísimo Sacramento, y de algunas de Animas, que 
acabarían en su mayoría agregadas a las primeras, lo que mejor ejemplifica la relevancia 
del culto parroquial por entonces. Dado que de las sacramentales nos ocuparemos 
Sebastián. Véase la bibliografía sobre parroquias citada más arriba, a la que también 
remitimos en lo sucesivo. 
'* San Nicolás y San Salvador eran las parroquias con un territorio más reducido. La 
sacramental de San Nicolás no se debió fundar hasta 1633, fecha de inicio de su primer 
libro de acuerdos, y estuvo unida a una cofradía que rendía culto a una imagen de gran 
devoción, la de N* S* de la Antigua (AHN, Cons. leg.1607). De la sacramental de San 
Salvador, parroquia donde se reunía el concejo en la época, apenas tenemos noticias. La 
única referencia a su existencia es del siglo XVIII: J. Romano, Diario festivo, p.l41 
'' Este porcentaje se ha calculado a partir de los datos del Apéndice 2. 
'^  Cristina Segura: "Madrid en la Edad Media. Génesis de una capital (8737-1561)", 
in S. Julia, D. Ringrose y C. Segura, Madrid. Historia de una capital, pp. 134-135; V. 
Pinto, "La Iglesia, organización y presencia", Madrid. Atlas Histórico, p.300 
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extensamente más adelante, no añadiremos mucho más. Sí interesa subrayar que ya en la 
primera mitad del siglo XVI los laicos que integraban estos cabildos lo que hacían era 
sostener un culto que reforzaba la función pública de las parroquias, aun cuando por 
entonces la jurisdicción parroquial no se hallase consolidada desde un punto de vista 
territorial. El culto que, en épocas posteriores, fue considerado susceptible de simbolizar 
mejor la preeminencia de las mismas frente a otras instituciones eclesiásticas. 
El lugar central que ocupaba la parroquia en la vida religiosa de la época es 
ratificado por otros cultos, a la Virgen y a los Santos, sostenidos por cofradías, que 
rivalizaban en importancia y arraigo con el eucarístico, y podían superarlo. Nuestra Señora 
de Gracia y Socorro en la parroquia de San Juan, San Isidro en la de San Andrés, San 
Cosme y San Damián en la de Santiago, San Sebastián y la Magdalena así como San 
Bartolomé en la de San Martín, son algunos ejemplos, de distinto tipo. Nuestra Señora de 
Gracia, una cofradía "general" muy enraizada en una parroquia con una feligresía 
acomodada, se mantuvo hasta el siglo XIX y fue, junto con la sacramental, la única 
cofradía de San Juan que fue patrona de memorias pías." San Bartolomé era un cabildo 
de labradores ubicado en una parroquia periférica con un importante población agrícola. 
San Cosme y San Damián, a quienes la parroquia de Santiago había hecho voto por la peste 
en 1438,'* aparece en el siglo XVI unido a la cofradía del Santísimo y Animas de 
Santiago. El culto a los santos, sin embargo, conservó su identidad hasta el siglo XVIII, 
y durante mucho tiempo la fiesta y procesión alrededor de la iglesia tuvieron más 
importancia para los cofrades que el culto eucarístico." De esta manera, la cofradía del 
Santísimo Sacramento, San Cosme y San Damián y Animas, integrada fundamentalmente 
" "Parroquia de San Juan. índice de las fundaciones comprendidas en la Estadística 
según los libros del Tribunal de la Visita de esta Corte". En este libro, confeccionado como 
consecuencia de la desamortización de Mendizábal, figuran las fundaciones pías a cargo de 
la cofradía desde 1600 hasta finales del siglo XVIII. ADM, sin catalogar 
'* J. de Quintana, A la muy antigua, p.llT 
" De esta sacramental, de la que trataremos más adelante, se conservan sus libros desde 
finales del siglo XVI. 
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por artesanos, sustentaba varios de los cultos parroquiales más significativos, que 
traspasaban con mucho el marco de la hermandad. 
Además, en la primera mitad del siglo XVI se inició un importante proceso de 
apropiación de las ermitas de extramuros, y de las cofradías establecidas en ellas, por parte 
de las parroquias. La primera mitad del siglo aparece así como un periodo de importantes 
transformaciones, en el que el crecimiento de la Villa, al propiciar la expansión y 
consolidación de la estructura parroquial, permitió la transferencia de focos de religiosidad, 
que en buena medida contaban con una organización propia. Las parroquias, simplemente, 
se extendieron siguiendo y aprovechando los lugares ya sacralizados, algo que ya tenía 
precedentes en el siglo XIV. En la ermita de San Roque se fundó en 1541 la iglesia de San 
Luis, anejo parroquial de San Ginés, un anejo que, aunque sujeto a San Ginés, pronto 
tendría en la práctica atribuciones cuasiparroquiales. Las cofradías de la ermita pasaron 
automáticamente a la iglesia. Estas eran la de San Roque, una de las más antiguas de la 
Villa, cuya advocación sugiere unos orígenes relacionados con una epidemia de peste. A 
San Roque aparece unido el culto a Nuestra Señora de la O (la Expectación), quizás una 
cofradía independiente en sus orígenes. Nuestra Señora del Consuelo o Consolación era la 
otra cofradía de la ermita que continuó su andadura en San Luis. Además del culto a la 
Virgen, tenía el instituto de enterrar los pobres. La última parroquia creada en el Madrid 
moderno, la de San Sebastián, se fundó asimismo en 1541 sobre una ermita del mismo 
título. Es también posible que la cofradía de labradores de la Santa Cruz y San Cebrián 
fuese el resultado de dos cabildos unidos establecidos en las ermitas de esas advocaciones 
situadas en el camino que conducía a Atocha. La ermita de Santa Cruz se había convertido, 
ya en el siglo XIV, en la parroquia de la misma advocación. 
Una de las apropiaciones más significativas de los cultos populares de las ermitas 
de la época fue precisamente la del santuario de Nuestra Señora de Atocha, el más 
importante del Madrid bajomedieval, que contaba nada menos que con dos cofradías, una 
de "caballeros" y otra de "labradores". En este caso el beneficiario fue un convento de 
dominicos, a iniciativa de la orden y con el ^oyo de la Villa. ^ ° A diferencia de lo 
"^ R. Méndez Sastre, La propiedad inmobiliaria en una dudad cortesana, pp.31-32 
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ocurrido en San Luis, la cofradía hospitalaria de Nuestra Señora de Atocha, conocida como 
de ios caballeros o de los escuderos, fue trasladada a la parroquia de San Ginés; la de 
labradores también fue transferida, quizás a la parroquia de San Andrés. Atocha se 
convertiría en devoción de la Monarquía, a la vez que siguió curando y atendiendo a los 
vecinos de Madrid y de los alrededores. '^ Pero la imagen del convento de dominicos dejó 
de contar en adelante, por lo que sabemos, con una hermandad que canalizara el culto. Es 
más que probable que el hecho de convertirse en imagen de la Corona desde el siglo XVII 
impidiese que el culto fuese protagonizado por un grupo particular de devotos -lo que 
inevitablemente sucedía cuando se formaba una hermandad-, y se ensombreciera así la 
especial relación que los reyes mantenían con la Virgen de Atocha. Además de muy 
marcado por la devoción a Atocha, fue éste, por otra parte, un convento extramuros poco 
apetecido por las cofradías para establecerse debido a su lejanía. 
Más adelante, otras ermitas desaparecieron absorbidas por parroquias y conventos. 
La de San Millán, especializada en curar endemoniados, fue convertida en 1591 en anejo 
parroquial de San Justo por el mismo párroco, que trasladó por su cuenta y riesgo el 
Santísimo Sacramento y comenzó a administrarlo a los enfermos, con el fin -refiere 
Quintana- de "obviar contradicciones" con el hospital de la Latina, que era el que "reparaba 
la Ermita como cosa suya" ?'^ Una muestra de los métodos a los que tenía que recurrir el 
clero parroquial, incluso en un periodo que le era propicio. Sobre la ermita de Santa 
Bárbara se fundó en 1606 un convento de mercedarios descalzos que conservó la 
advocación. Una de las "grandes contradicciones" con que se topó el fraile promotor del 
convento fue la oposición de la cofradía propietaria de la ermita, integrada en su mayor 
parte por tratantes de fruta.^ ^ Es este un caso interesante porque muestra que algunas 
'^ J. Jurado, F. J. Marín, J. L. de los Reyes y M^.J. del Río, "Espacio urbano y 
propaganda política: las ceremonias públicas de la Monarquía y Nuestra Señora de Atocha", 
in S. Madrazo y V. Pinto (eds.), Madrid en la época moderna: Espacio, sociedad, cultura, 
Madrid, 1991, pp.219-263 
^^  J. de Quintana, A la muy antigua, p.75r-v 
^^  Ibid., p.432v-r. (la oposición de la cofradía). Juan Gilabert Castro, Vida de la beata 
Mariana de Jesús, Madrid, 1924, p.40 (tratantes de fruta). 
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hermandades de ermitas, en lugar de ser generales como era lo habitual, podían estar 
controladas por miembros de un oficio. También porque es un caso en el que consta la 
oposición de los afectados. Algo que debió ser más corriente de lo que parece. 
La agresividad del clero parroquial madrileño (y de algunos conventos) denota una 
voluntad de controlar el territorio, incluido el periférico, y de eliminar centros alternativos 
de religiosidad, que eran puntos de referencia no sólo para los madrileños, sino para los 
pueblos del entorno. Pero la apropiación de cultos y cofradías tenía a veces resultados 
ambiguos. La cofradía de San Roque y Nuestra Señora de la O y, en menor medida, la de 
Nuestra Señora de la Consolación, perpetuaron el recuerdo de la ermita y conservaron sus 
cultos. Los hermanos de San Roque se vanagloriaban de su antigüedad y mantenían la 
leyenda de que su ermita había sido visitada por Alfonso VI y que doña Urraca y don 
Alfonso el Batallador habían sido hermanos mayores.^ * San Roque fue una de las cinco 
cofradías no sacramentales que "por tradición" tenían precedencia en la fiesta de Corpus 
Christi y en otras fiestas generales de la ciudad. En fechas tan tardías como mediados del 
siglo XVIII, todavía batallaban las sacramentales por quitarle, como a las otras cuatro, 
privilegio tan "incongruente"." Algunas ermitas, con sus cofradías, se mantuvieron y, a 
lo largo de toda la Edad Moderna, otras hermandades se fundaron en capillas, oratorios y 
portales. Bien es verdad que fueron las menos. 
Entre las cofradías más representativas del Madrid precortesano se encontraban, 
como ya se ha sugerido, las de labradores. Ello se puede deber al peso de la población 
agrícola y al papel jugado por los labradores -Madrid era un centro de mercado agrario 
para los pueblos de su jurisdicción- en el culto a los santuarios extramuros de la Villa. La 
cofradía de Nuestra Señora de Atocha de los Labradores y la de Santa Cruz y San Cebrián 
^^  "Los Individuos de la Congregación del Smo. Cristo de los Desagravios, N* S^ de 
la O y San Roque ...", AHN, Cons.leg. 1911/50 
" Executoria ganada a pedimento de las cofradías sacramentales de las Iglesias 
parroquiales de esta Corte, con las de Charidad, Paz, San Roque, Encamación y Santa 
Lucía: sobre preferencia enfundan del Corpus, y demás que ocurran, en que se lleve a Su 
Majestad Sacramentado, con tres Determinaciones contestes Eclesiásticas, y Recurso de 
fuerza de los Señores del Real, y Supremo Consejo de Castilla, Madrid, 1750. ADM, sin 
catalogar 
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eran conocidas como de labradores. La parroquia de San Martín, parroquia periférica que 
contó con una importante población agrícola hasta avanzado el siglo XVII, tenía varias 
cofradías de labradores y hortelanos: San Bartolomé, Espíritu Santo y San Martín. El 
cabildo de San Isidro, por el contrario, fue de labradores sólo en la voluntad de los 
hagiógrafos del siglo XVII del Santo Patrono: nada indica en los testamentos que en el 
siglo XVI lo fuera (era sobre todo de artesanos: Apéndice 2). Las que sí lo eran admitieron 
con el tiempo a gentes de otras ocupaciones -entalladores y maestros de obras aparecen en 
la de Nuestra Señora de Atocha a principios del siglo XVII-, pero los labradores siguieron 
teniendo en ellas un peso importante, especialmente en las de la parroquia de San Martín.^ * 
Por otra parte, la presencia de labradores fue notable en cofradías en principio generales, 
como la del Corpus Christi de la parroquia de la Almudena y la de la Misericordia "de 
enterrar los pobres" de la de San Sebastián hasta las primeras décadas del siglo XVII.^ ^ 
Los labradores de Madrid constituían un "oficio" o "gremio" y el hecho de disponer 
de varias hermandades reforzaba la solidaridad a la vez que les permitió mantener una 
presencia pública en la ciudad; hay que tener en cuenta que vivían y trabajaban alejados de 
los templos parroquiales. Pero a la mayoría no les fue fácil más allá de principios del siglo 
XVII. Las hermandades de Nuestra Señora de Atocha y de la Santa Cruz y San Cebrián 
debieron extinguirse en el curso del siglo (las últimas noticias que tenemos son de 
protocolos de 1611 y no aparecen citadas en informes de párrocos de fechas posteriores). 
Fueron los cabildos del Espíritu Santo, San Martín y San Bartolomé, de labradores 
"cristianos viejos", los que se mantuvieron como tales hasta el siglo XVIII." El que 
fueran de cristianos viejos no era cuestión baladí. La parroquia de San Martín había sido 
*^ Carta de obligación de la cofradía de Nuestra Señora de Atocha de los Labradores 
(1611), en AHPM, prot.3.283/409; redenciones de censos de la misma (1611), en AHPM, 
prot.3.283/429r-430r y 447r-448r 
"^^  Exp. y ord. de 1581 y 1598 de la cofradía de Corpus Christi, en AHN, 
Cons.leg.783/5; exp. y ord. de 1611 de la Misericordia, en AHN, Cons.leg. 1050/25 
'^ Seguían celebrando sus fiestas en 1721 (J. Romano, Diario festivo). De estas 
hermandades unidas hacia 1590, se conservan las ord. de esa fecha y de 1618 (AHN, 
Cons.leg.8948/16). Véanse también los testamentos. 
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un área de repoblación, y los cofrades se mostraron especialmente interesados en excluir 
a los moriscos, lo que podría indicar que en otras hermandades de labradores -como la de 
Santa Cruz y San Cebrián-, eran admitidos. A finales del siglo XVI, las hermandades de 
la parroquia de San Martín, que quizás agrupasen a personas bastante acomodadas, y tenían 
tierras, solares y casas propias en que celebraban las juntas, atravesaron sin embargo 
momentos de crisis y se vieron obligadas a vender. '^ 
Estas cofradías proporcionan un buen ejemplo de adecuación -obligada- a los 
cambios con el fin de preservar lo que para los hermanos se reveló como esencial: que los 
cabildos siguiesen siendo de labradores, continuasen celebrando las fiestas de su advocación 
en su parroquia-monasterio de San Martín, y pudiesen sustentar las misas y memorias 
fundadas por los antiguos cofrades como era su "obligación". En primer lugar, las tres 
cofradías decidieron unirse hacia 1590, una manera de agrupar fuerzas en momentos 
difíciles. Las uniones de cofradías solían ser muy conflictivas, debido a la fuerte 
identificación con los cultos particulares, pero en este caso se realizó sin mayores 
problemas gracias a las afinidades existentes. Más adelante, cuando en 1617 la Sala de 
Alcaldes prohibió a la hermandad la realización de comidas y almonedas, una de sus 
principales formas de financiación y de celebración de los santos titulares, los hermanos 
decidieron asumir un nuevo instituto caritativo entonces en boga. En las ordenanzas de 
1618, redactadas muy probablemente como consecuencia de la prohibición anterior, los 
cofrades se comprometían a enterrar "a los pobres necesitados que murieren dentro de la 
Parroquia", a acompañarlos con su cera, y a llevar "cuenta y razón" de lo ingresado y 
gastado en el cometido. Para ello solicitaban al arzobispo licencia para pedir limosna todos 
los días de fiesta de guardar, asimismo "dentro de la Parroquia" (del distrito parroquial, 
se entiende). Las ordenanzas, en las que se contiene una loa al nuevo instituto por parte del 
teniente de vicario de la Villa, fueron aprobadas inmediatamente.^ " 
'^ D^ Inés de Toledo, marquesa de Cerralbo, les pagaba en 1590 varios censos por la 
compra de solares situados frente al convento de Santa Catalina de Siena, que le habían 
vendido (ord. de 1618). 
^ La prohibición de la Sala de Alcaldes en AHN, Cons.lib.1204, f.216 y ss. De las 
colaciones confratemales nos ocuparemos al tratar de las sacramentales. 
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Al margen de los labradores, antes del establecimiento de la Corte existían en 
Madrid pocas cofradías gremiales. Los maestros sastres, los carpinteros, los mercaderes de 
ropería y los boteros, parecen haber sido los linicos oficios que contaban con este tipo de 
asociación. La de sastres, sin embargo, era una hermandad que aparece en los años 30 
vinculada a la Corte de Carlos V. Y en cuanto a los mercaderes de ropería y boteros, si 
bien sus cofradías de Nuestra Señora de la Cabeza y de Santa Lucía (una de las cinco no 
sacramentales que participaba en la procesión general Corpus Christi) están documentadas 
en estas fechas, no es seguro que por entonces fueran las propias de los oficios. 
Frente a la poca relevancia de las cofradías de oficio en la primera mitad del siglo, 
en su segunda mitad éste fue el tipo de cofradía que experimentó un mayor crecimiento 
cuantitativo, tendencia que prosiguió a lo largo de todo el siglo XVIL Además de cofradías 
de artesanos y mercaderes, existieron en Madrid muchas de empleados en los distintos 
niveles de la burocracia real y municipal y de profesiones, lo que constituye uno de los 
rasgos más específicos del asociacionismo madrileño. Algunas de estas hermandades se 
hallaban directamente vinculadas a la presencia de la Corte, como las de los abogados de 
la Corte y de los Consejos (1596), procuradores del número de los Consejos (1574), 
alguaciles de Casa y Corte (1590), correos de gabinete de S.M, (hacia 1566), etc. En estos 
años se fundaron más de una quincena de hermandades de oficio, entre ellas las de 
cordoneros, plateros (una de maestros y otra de mancebos), tundidores, pasteleros, 
zapateros, cirujanos y sangradores, etc.^ ^ 
Si las hermandades de labradores ejemplifican lo que el asociacionismo madrileño 
precortesano iba a perder con el tiempo, el "cabildo de la Corte" o del "hospital de la 
Corte", refleja lo que de cortesana tenía la ciudad antes de 1561. Desde 1530, a este 
cabildo, quizás hospitalario, pertenecieron muchos individuos, de distintos oficios y 
condiciones sociales, la mayoría de los cuales compartían su condición de estantes en la 
Corte y servidores en sentido amplio de la Casa Real y la Corte en general (Apéndice 2). 
Formaban un grupo diferenciado, y muy pocos pertenecieron a otras cofradías. Este cabildo 
'^ Apéndice 1 (las fuentes, en la mayoría de los casos, son exp. particulares ocasionados 
por la reforma ilustrada; ver también las fuentes impresas) 
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debió disolverse con el tiempo, su clientela integrarse en las cofradías de oficio que se 
estaban formando, y algunos de ellos en la hermandad de la Casa Real, a la que pertenecían 
los criados de S.M. y que se creó en Valladolid en 1605. 
Pero no todos los "estantes en la Corte" eran cofrades del cabildo de la Corte. A 
lo largo del siglo XVI, los testamentos muestran una composición social de las cofradías 
heterogénea, en la que predominaban los grupos intermedios, y difícil de relacionar con 
tipos específicos de hermandades (excepto, claro está, las de oficio). 
Las cofradías de tipo asistencial más representadas en el siglo XVI eran las 
propietarias o gestoras de los pequeños hospitales, característicos del sistema hospitalario 
bajomedieval, que acogían a un número reducido de pobres, enfermos o peregrinos. Las 
cofradías hospitalarias se encuentran entre las primeras documentadas en la Baja Edad 
Media. ^^ Antes de la reforma hospitalaria de Felipe II, ocurrida en Madrid en 1587, lo 
habitual era que los hospitales estuviesen gestionados por hermandades. La hermandad de 
San Lázaro, citada en algún testamento, es probable que fuese la que se ocupaba del 
lazareto extramuros de la Villa. En 1555 la cofradía de Nuestra Señora de Gracia, unida 
posteriormente a la penitencial de la Veracruz, aparece como propietaria del hospital de los 
Peregrinos. A su vez, cualquier cofradía podía mantener hospitalidad, como lo hacía a 
principios de siglo la del Santísimo Sacramento de la parroquia de San Ginés, que 
sustentaba seis camas para pobres enfermos (ordenanzas de 1498), o la de San Sebastián 
y la Magdalena de la parroquia de San Martín (ordenanzas de 1520)." 
Pero fue la nobleza local, así como los reyes y personajes prominentes de la Corte, 
los que tuvieron mayor protagonismo en la fundación y dotación de hospitales y cofradías 
asistenciales. El hospital de mujeres de Nuestra Señora de la Merced del Campo del Rey 
fue fundado por don García Alvarez de Toledo, y la cofradía (denominada de Nuestra 
" M. Flynn, Sacred Charity, p.l5 
" Transcritas éstas últimas en A. Muñoz, "Parentesco artificial/ parentesco natural en 
la vertebración social de las cofradías devocionales, pp.369-391 
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Señora de la Merced o de la Caridad, según las épocas) por Juan II en 1421.'* La cofradía 
de Nuestra Señora de Atocha de los Caballeros, atendía en una hospedería u hospital a los 
peregrinos que iban al santuario de Atocha. El hospital lo fundó y dotó Francisco Ramírez, 
marido de Beatriz Galindo. '^ Pero, como se puede apreciar en el Apéndice 2, no eran sólo 
caballeros los que pertenecieron a la hermandad. Desde 1523 la cofradía mantuvo el 
Hospital de los Caballeros de San Ginés, frontero a la parroquia. Entre las varias 
fundaciones del matrimonio en la ciudad, se encuentra el hospital de Nuestra Señora de la 
Concepción (que se conocería como hospital de La Latina), en el que Beatriz Galindo erigió 
una cofradía con la misma advocación.'* 
La cofradía de Nuestra Señora de la Caridad se encontraba entre las que suscitaban 
mayor adhesión entre los madrileños a lo largo de todo siglo XVI, a juzgar por los 
testadores. Era mucho más que una cofradía hospitalaria ya que, como la de la Nuestra 
Señora de la Misericordia de la parroquia de San Sebastián, tenía los institutos de enterrar 
a los ajusticiados y a los que fallecían por las calles." 
La política reformadora del siglo XVI sobre la caridad y asistencia a los pobres y 
enfermos, que en Castilla fue particularmente efectiva en lo que se refiere a los hospitales, 
afectó profundamente a las cofradías hospitalarias. La reducción de hospitales de 1587 se 
produjo en Madrid con menos resistencias que en otros lugares, dada la poca fuerza de las 
'" J. de Quintana, A la muy antigua, p.99v. La advocación oficial era la de N^ S* de 
la Caridad. Sin embargo, en los testamentos del siglo XVI aparece como N^ S^  de la 
Merced, la advocación del hospital, incluso después de ser trasladada a la parroquia de 
Santa Cruz en 1590. 
35 J. Quintana, A la muy antigua, pp.99v-100v, 258v. 
'* Sobre esta cofradía, A. Muñoz Fernández, "Las mujeres en los ámbitos 
institucionales de la religiosidad laica" 
" Sobre las cofradías que confortaban y enterraban a los ajusticiados, Adriano Prosperi, 
"II sangue e l'anima. Ricerche sulle Compagnie di giustizia in Italia", Quademi Storici, 
(1982), pp.959-999; N. Terpstra, "Piety and Punishment: The Lay CONFORTERIA and 
Civic Justice in 16th Century Bologna", Sixteenth Century Journal, 22 (1991), pp.679-694 
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cofradías madrileñas.'* La de Nuestra Señora de la Paz se opuso, pero fue trasladada a la 
parroquia de Santa Cruz.'' Como ella, la mayoría de las cofradías hospitalarias 
desaparecieron o fueron trasladadas y adoptaron nuevos institutos, pero surgieron otras 
nuevas. Alguna, como la de Nuestra Señora de Atocha, mantuvo, pese a una teórica 
reducción, su hospital de los Caballeros de San Ginés. El hospital de mujeres de la Pasión 
fue probablemente fundado por la cofradía de la Pasión en 1565. Quintana, cuyo relato 
recoge Alvarez y Baena, refiere su fundación en esa fecha por el regidor de la Villa Juan 
González de Armunia y un alguacil de Corte, entre otros, y es posible que éstos fueran 
asimismo los fundadores de la cofradía. Pese a su reducción al Hospital General, se volvió 
a trasladar a su primer emplazamiento, al lado de la ermita de San Millán, y la cofradía, 
que erigió allí su propia iglesia en 1619, mantuvo el hospital hasta 1636, cuando éste fue 
de nuevo trasladado al lado del hospital general de hombres. La iglesia de la cofradía fue 
ocupada por la hospedería de dominicos de la Pasión, y la cofradía permaneció allí como 
una de las principales de disciplinantes. 
Un caso especial dentro de las cofradías hospitalarias es el de las integradas por 
nacionales de origen extranjero. Las cofradías de extranjeros (San Luis de los franceses, 
San Andrés de los flamencos, San Pedro de los italianos, San Antonio de los portugueses) 
se fundaron en Madrid hacia finales del siglo XVI y principios del XVII, y todas ellas se 
hallaban establecidas en hospitales para atender a los enfermos de sus nacionalidades. Estos 
hospitales, como el hospital de Corte (denominado luego de Nuestra Señora del Buen 
'* Sobre la política reformista hacia los pobres en el siglo XVI y la reducción de 
hospitales en Toledo, y en general, véase Linda Martz, Poverty and Welfare. La reducción 
de hospitales en Madrid, en César Augusto Palomino, "El régimen hospitalario en Madrid 
a fines del siglo XVI", Villa de Madrid, XXIV, (1986), pp.33-40 (utiliza la documentación 
de protocolos sobre la reducción). Los breves del papa apoyando el decreto de Felipe II son 
de 1581; la visita de los 15 hospitales por el Vicario de Madrid se inició en 1584 y la 
reducción en 1587. La reducción en Córdoba, en Juan Aranda Doncel, "Cofradías y 
hospitales en Córdoba a finales del siglo XVI", in Las fiestas de Sevilla en el siglo XV, 
pp. 329-340 
' ' Executoria ganada a pedimento de las sacramentales 
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Suceso por la imagen que cobijaba), fueron expresamente excluidos de la reducción, por 
su vinculación con la Corte.*" 
A finales del siglo XVI, paralelamente a la pérdida de importancia de la función 
hospitalaria tradicional de las cofradías, se difundieron nuevos tipos de cofradías 
asistenciales. Un ejemplo claro de esta evolución es el de las cofradías de la Caridad de 
Campo del Rey y la de Nuestra Señora de la Paz, fundada ésta última en 1565 y cuya 
advocación se debía a que la imagen había sido donada por Isabel de Valois. Ambas 
cofradías eran hospitalarias y, al ser suprimidos sus hospitales, se trasladaron a la parroquia 
de Santa Cruz. El instituto que desarrollaron entonces, aunque la de la Caridad ya lo tenía, 
fue el de atender a los ajusticiados. Como en este caso, la tendencia era la difusión de 
cofradías especializadas en atender a grupos particulares de necesitados. Así, la del Nombre 
de Jesús se encargaba de ayudar a los encarcelados por deudas; la de Nuestra Señora de la 
Soledad, promocionada por la reina y la nobleza, y que era a su vez de disciplinantes, se 
ocupó hasta su desaparición en 1651 de los niños expósitos;*^ la de Nuestra Señora de la 
Misericordia y Buena Dicha en el hospital del mismo nombre de la parroquia de San 
Martín, y la de San Lorenzo en la parroquia de Santa Cruz, se ocupaban de los enfermos 
y pobres vergonzantes. De las cofradías caritativas precapitalinas, la de la Misericordia de 
la parroquia de San Sebastián, que se encargaba de enterrar a los pobres de solemnidad, 
y la de la Caridad, fueron quizás las únicas que se mantuvieron como instituciones 
asistenciales importantes en periodos sucesivos. La asistencia a los pobres vergonzantes y 
a los ajusticiados fueron obras de misericordia que se convertirían en especialmente 
representivas de la religiosidad contrarreformista. 
Las cofradías del Santísimo Sacramento conmemoraban desde antiguo la Pasión de 
Cristo acompañando y velando a "Jesús Sacramentado" los Jueves y Viernes Santos. Pero 
*" Las razones aducidas para no suprimir el hospital de los italianos, el primero que se 
fundó (1598) eran que ese hospital iba con la Corte, no pedía ayuda a nadie y atendía a los 
de su nación y criados. 
" Sobre esta cofradía véase José Luis de los Reyes Leoz, "La Cofradía de la Soledad. 
Religiosidad y beneficencia en Madrid (1567-1651)", Hispania Sacra, 39 (1987), pp.l47-
184 
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la forma de conmemoración de la Pasión por las cofradías más importante en el siglo XVI 
y primera mitad del XVII fue la disciplina. En la época barroca, "el pueblo se vestía, se 
flagelaba y lloraba, asemejándose así a las imágenes; las imágenes sudaban sangre y 
lloraban como si fueran personas". Culminaba así, en el dramatismo de las procesiones de 
Semana Santa, un periodo de creciente devoción a la Pasión y sacrificio de Cristo."^ En 
España, las cofradías de flagelantes aparecieron más tardíamente que en otros países, como 
Italia y Alemania. Como en otras ciudades y pueblos de la península, en Madrid la primera 
cofradía de disciplinantes fue la de la Santa Veracruz, vinculada al convento de San 
Francisco, y que fundó su propio Humilladero hacia 1500. Además de la Veracruz, sin 
duda la cofradía de disciplina más importante hasta finales de la década de 1560, consta la 
existencia de una cofradía "de Sangre" (citada por primera vez en un testamento de 1507) 
y otra de la Pasión (citada en un testamento de 1523). Las fechas de aparición de estas 
cofradías madrileñas son tempranas. La Veracruz de San Vicente de la Sonsierra se fundó 
en 1500, la de Cáceres, en 1521.*^  No está claro que a finales del siglo XVI y principios 
del XVI las cofradías pasionistas fuesen de disciplinantes.'" Pero la referencia a una 
cofradía "de sangre" y no "de la sangre" (que podría ser incluso la de la Veracruz) hace 
pensar que sí se incluía la flagelación desde principios de siglo. En cualquier caso, a partir 
^^  W. A. Christian Jr., Religiosidad local, p.238 
"^  Sobre ésta última, Marie-Claude Gerbet, "Les confréries religieuses a Cáceres de 
1467 á 1523", Mélanges de la Casa de Velázquez, VII (1971), pp.75-113. 
*^ La Veracruz de Sevilla se fundó en 1448, pero no contempló la disciplina entre sus 
actividades hasta 1538. Lo mismo pudo ocurrir con la Veracruz de Toledo, fundada en 
1480: J. Meseguer Fernández, "Las cofradías de la Veracruz. Documentos y notas para su 
historia". Archivo Ibero-Americano, XXVIII (1968), pp. 199-213. En pueblos de Zamora 
existían cofradías de la Veracruz desde 1482, pero la primera noticia documentada sobre 
flagelación es de 1524, en Villalpando: M. Flynn, Sacred Charity, p. 127. José Sánchez 
Herrero sostiene, en diferentes escritos que, aunque el culto a la Pasión puede ser anterior, 
las cofradías de Pasión de Semana Santa no aparecen hasta, como máximo, finales del siglo 
XV, y que los disciplinantes no se incorporaron hasta el XVI. Ver, por ejemplo, su artículo 
"Las cofradías sevillanas. Los comienzos", in J. Sánchez Herrero et alii, Las cofradías de 
Sevilla, p.34. El tratamiento más interesante de la cuestión en W. A. Cristian Jr., 
Religiosidad local, pp.219-249 
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de 1520, pero sobre todo de 1530-40, las cofradías de disciplinantes supusieron en Castilla 
y otros lugares de la península una verdadera revolución, protagonizada por los laicos; 
como señalan Gerbet y Christian, su éxito fue inmediato.*' En Madrid, la Veracruz 
experimentó un crecimiento espectacular a partir de 1545, como se puede apreciar en los 
testamentos. 
Desde aproximadamente 1565 se fundaron las demás cofradías penitenciales que 
iban a protagonizar las procesiones de Semana Santa: la de Nuestra Señora de la Soledad, 
establecida en el convento de la Victoria; la de la Pasión y Nuestra Señora de las 
Angustias, en el hospital de la Pasión (hospedería de dominicos a partir de 1636); la de los 
Siete Dolores, de alguaciles de Casa y Corte, en el colegio de Santo Tomás; la del 
Santísimo Cristo de la Misericordia, Santa Elena y Animas, en el convento del Carmen 
Calzado. La presencia de la Corte coincidió así con el periodo en que en Castilla se 
configuró la Semana Santa, y la consecuencia fue un desarrollo espectacular en muy poco 
tiempo. Estas cinco cofradías aparecen citadas muy frecuentemente en los testamentos de 
finales del siglo XVI y principios del XVII, lo que confirma la popularidad de las cofradías 
de disciplinantes de este periodo. A la Soledad, en cuya potenciación intervino la reina, y 
que, como se dijo en el capítulo anterior, fue una de las imágenes de mayor devoción en 
Madrid, pertenecieron cientos de personas en la segunda mitad del siglo, desde la más alta 
nobleza a artesanos."* Es ése carácter interclasista lo que caracterizó al movimiento 
penitencial en el periodo, y no tanto el que algunas de ellas, como la misma Soledad, fuese 
al tiempo una cofradía preferida por la élite. 
*' A pesar de ciertas opiniones autorizadas e influyentes en contra de la disciplina, 
como la de Gerson en el siglo XIV, las autoridades eclesiásticas potenciaron en el siglo 
XVI la práctica de la disciplina, pero en el marco de las cofradías. Paulo III concedió en 
1536 indulgencias a la Veracruz de Toledo, extensivas a las de otros lugares (Juan Aranda 
Doncel, "Cofradías penitenciales y Semana Santa en Montoro durante el siglo XVI: las 
constituciones de la hermandad de la Veracruz", in /// Encuentros de historia local. Alto 
Guadalquivir, Córdoba, 1991, pp.223-243). Los franciscanos estuvieron muy ligados al 
desarrollo de estas cofradías (véase artículo de Meseguer citado), y otras órdenes religiosas 
se apuntaron posteriormente al movimiento. Pero no cabe duda sobre el protagonismo de 
la sociedad laica (véanse las páginas citadas del libro de Christian). 
** J. L. de los Reyes Leoz, "La Cofradía de la Soledad" 
104 
Constituían además un tipo de cofradía muy solicitado en los acompañamientos de 
entierros, algo similar a lo que ocurría en el sur de Francia, o en Florencia, donde las 
cofradías de penitentes eran alquiladas en los entierros. La penitencia era un ritual de 
expiación de los pecados especialmente eficaz y popular entonces, lo que propició la 
presencia de penitentes a la hora de la muerte. 
La disciplina pública es el principal ritual religioso que, en el Madrid del siglo XVI, 
se inspiró, y se apropió, de modelos de religiosidad de las órdenes mendicantes, en especial 
de los franciscanos, o de otro tipo de orden religiosa. Hasta los años 70 y 80, con la 
aparición de las congregaciones de jesuítas y de las de Nuestra Señora del Rosario y Dulce 
Nombre de Jesús, la mayor parte de las cofradías madrileñas mantuvieron una religiosidad 
que se puede definir como tradicional. En la celebración de las fiestas titulares, lo 
subrayado en las ordenanzas era la obligación de acudir todos los cofrades con candelas 
encendidas a rezar a la iglesia, y realizar procesiones con los santos. La frecuencia en la 
comunión y confesión era inexistente (y lo siguió siendo incluso en las cofradías 
sacramentales de las parroquias a lo largo de la Edad Moderna). Así como la celebración 
periódica de misas por los difuntos o en otras fiestas no se divulgó hasta finales de siglo 
y en el siguiente. La colación confratemal, la realización de obras de misericordia cuando 
se podía, la caridad hacia los hermanos pobres y enfermos, y el acompañamiento a la hora 
de la muerte completaban un cuadro en el que la Iglesia intervenía poco, y en el que lo 
fundamental era la cohesión del propio grupo. El contraste con los sofisticados programas 
religiosos de las cofradías tardomedievales de las ciudades del norte de Italia es enorme. 
Y lleva a pensar en el brusco cambio que para los madrileños debió suponer las 
innovaciones que se perfilaban a finales de siglo y se consolidaron en el siglo XVII. 
Uno de los principales cambios, que se puede observar con especial nitidez en los 
testamentos, atañe a la plurimilitancia. Desde principios de siglo, salvo excepciones, lo 
habitual era pertenecer a una o dos cofradías. A partir de los años 60 se empieza a hacer 
más frecuente la pertenencia a más de dos, pero no es hasta la década de los 90 y sobre 
todo en el siglo XVII cuando se multiplica la integración en cuatro, cinco y hasta seis o 
más cofradías. Ello supone, no sólo la búsqueda de protectores espirituales y campos de 
actuación social y religiosa complementarios, sino también un cambio en la concepción de 
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lo que significaba ser cofrade. La identificación ya no es tanto con el propio grupo (este 
aspecto se mantiene, pero más diluido), como con las funciones que desempeñaban los 
distintos círculos. 
La segunda mitad del XVL pero sobre todo desde 1580, fue así el periodo en el que 
se fraguó la estructura confratemal de la Villa y Corte. Posteriormente los diferentes tipos 
de cofradías se diversificaron y evolucionaron, y aparecieron nuevas formas de 
sociabilidad, pero el embrión de lo que serían las principales tendencias que marcaron las 
líneas generales del asociacionismo madrileño se encuentran ya en este periodo. El siglo 
XVII lo que consagró fue el espectacular incremento de la mediación eclesiástica, que ya 
se apuntaba desde finales del siglo XVI, y la consolidación de algunos conventos como 
focos de atracción de hermanadades, lo que también se perfiló entonces. 
2.2 Consolidación y apogeo (el siglo XVII) 
El cambio de siglo supuso un verdadero corte en la expansión de un movimiento asociativo 
que, visto a largo plazo, tendía a crecer. Ello se debió en parte a la pérdida de población 
de Madrid," pero muestra también hasta qué punto a finales del siglo XVI buena parte de 
las cofradías madrileñas dependían directa o indirectamente de la presencia de la Corte. Por 
un lado, cofradías como la de los abogados de los Consejos, se trasladaron con ésta a 
Valladolid. En Valladolid se fundaron algunas que volvieron con la Corte, como la 
Hermandad de la Casa Real. Por otro lado, las integradas por artesanos y oficios que 
dependían de la demanda generada por la Corte, se trasladaron asimismo a Valladolid, 
como la de maestros sastres, o vieron reducidas sus actividades. Un ejemplo significativo 
es el de la sacramental de la parroquia de Santiago, formada principalmente por artesanos 
"' M*. F. Carbajo Isla calcula, a partir de los datos de bautismos, que la Villa perdió 
entre 50 y 60.000 habitantes mientras la Corte estuvo en Valladolid. En 1597 la población 
se encontraba entre los 83.000 y 90.000 habitantes, sin contar a religiosos, militares y 
personas vinculadas a instituciones benéficas y hopitalarias. La recuperación a partir de 
1606 fue rápida: en 1617 superaba los 127.000 habitantes. La población de la Villa de 
Madrid, pp. 137-138, 369 
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cualificados entre los que predominaban los plateros, que prácticamente sólo existió 
nominalmente entre 1601 y 1606. 
En esos años se fundaron únicamente dos cofradías: la del Santo Ángel, de Porteros 
de Villa, en su ermita, y la de San Pedro Mártir de familiares de la Inquisición. Con la 
vuelta de la Corte se produjo el incremento más espectacular en la fundación de nuevas 
cofradías: en sólo cinco años, entre 1606 y 1610 se crearon al menos 9 (otras 14 se 
documentan por primera vez entonces). Las fundaciones de cofradías prosiguieron a un 
ritmo alto durante todo el siglo, especialmente en las tres décadas finales. 
Casi un tercio de las aproximadamente 185 cofradías fundadas o documentadas en 
el siglo XVII eran corporativas. La tendencia al corporativismo que se produjo en Madrid 
desde las décadas finales del siglo XVI se percibe incluso en algunas cofradías generales, 
abiertas, en principio, a gentes de ocupaciones diversas. Las sacramentales de las 
parroquias de Santiago y de San Nicolás, acabaron controladas, respectivamente, por 
plateros y por sastres. Las cofradías asistenciales de Nuestra Señora de la Caridad y 
Nuestra Señora de la Paz, de la parroquia de Santa Cruz, aparecen en el siglo XVIII, 
aunque quizás la evolución fue anterior, como las cofradías gremiales de los tratantes de 
pescado y de los tratantes de frutas, sin dejar su función de atender a los ajusticiados. Lo 
mismo ocurrió con la de San Nicolás de Tolentino y Animas del Purgatorio, del convento 
de San Felipe el Real, considerada de lenceros a mediados del siglo XVIII. 
Otro de los fenómenos más característicos del asociacionismo religioso del siglo 
XVII madrileño, fue el desarrollo de un nuevo tipo de cofradía, conocido como 
"esclavitud", en cuyo fomento intervinieron personajes influyentes en la Corte, como el 
Caballero de Gracia y el trinitario Simón de Rojas. Este tipo de congregación claramente 
contrarreformista se puede considerar como algo específicamente español. La primera 
esclavitud, "la madre" de todas ellas, en palabras de uno de sus esclavos, se fundó en 1608 
con el fin de desagraviar unos supuestos ultrajes al Santísimo Sacramento cometidos por 
herejes en Londres. A partir de entonces se sucedieron a lo largo del siglo las fundaciones 
de esclavitudes -unas 25, al menos-, entre las cuales se encuentran la esclavitud del 
Santísimo Sacramento, fundada por el Caballero de Gracia (1609), la del Dulce Nombre 
de María, fundada por Simón de Rojas (1611), la de Nuestra Señora de los Remedios 
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(1613), en el convento de mercedarios calzados, la de Nuestra Señora la Real de la 
Almudena (1640). Algunas de ellas eran cofradías verticales, al menos en sus comienzos, 
y se asemejan en ello a algunas cofradías del Rosario y de Animas, que seguían una política 
de dirigirse al conjunto de la población. En cualquier caso, eran cofradías "ilustres", 
patrocinadas por la nobleza y las élites laicas, en colaboración con elementos eclesiásticos. 
A pesar de las fricciones entre los integrantes laicos y eclesiásticos, y a pesar de las 
diferencias entre las órdenes religiosas, existió una comunidad de intereses en su fomento 
entre las diferentes órdenes religiosas y las élites laicas que las fundaron. Se trata de uno 
de los ejemplos más claros de la participación de los laicos en lo religioso -como veremos 
más adelante su programa religioso era más complejo que el de la mayoría de las cofradías-
ademas de tener un componente político. 
Una de las esclavitudes más significativas, la del Dulce Nombre de María, conocida 
popularmente como la del Ave María, se halla en el origen de la creación del Hospicio del 
Ave María y San Fernando en 1668. La caridad y la realización de las obras de 
misericordia siguió siendo una de las motivaciones en la erección de cofradías. Así, una 
cofradía socio-profesional como la de médicos de Cámara y profesores de medicina, se 
fundó en 1610 con el fin explícito de practicar las obras de misericordia atendiendo a 
enfermos gratuitamente. La nobleza tuvo a lo largo de los siglos XVII y XVIII su campo 
de actuación en este terreno en la que Callaban considera principal institución de caridad 
del Antiguo Régimen en Madrid: la Real Hermandad del Refugio y Piedad. Pero no sólo 
la élite se comprometió en atenuar las deficiencias estructurales de la sociedad del Antiguo 
Régimen. La cofradía de Nuestra Señora de la Misericordia de la parroquia de San 
Sebastián, que existía ya en la primera mitad del siglo XVI, se hallaba integrada en 1611, 
cuando forman nuevas ordenanzas, por labradores y parroquianos. A finales del siglo XVII 
se difundieron en otras parroquias cofradías semejantes, encargadas de enterrar a los pobres 
de solemnidad y a los que morían violentamente en sus distritos sin que nadie reclamase 
sus cadáveres. La de la parroquia de San Salvador era propia de los 24 alguaciles ordinarios 
y 6 escribanos del crimen del juzgado de Villa, y las de otras parroquias se hallaban 
integradas probablemente por vecinos. 
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En los hospitales y otras instituciones de acogida, las cofradías ya no fueron tanto 
las propietarias o gestoras de los mismos, como ocurría en el siglo XVI, con la excepción 
de la cofradía de Nuestra Señora de la Misericordia y Buena Dicha que siguió ocupándose 
del hospital de la Buena Dicha hasta 1765, sino que eran asociaciones vinculadas a sus 
iglesias, semejantes a las fundadas en parroquias o conventos, o asociaciones que 
practicaban allí alguna actividad caritativa. Además de ellas, en distintos hospitales se 
fundaron cofradías de Animas, que atendían en los entierros y sufragios a los que morían 
y se enterraban en sus camposantos. En el Hospital General de hombres y en el de la 
Pasión de mujeres estas cofradías eran sacramentales, como las de las parroquias, lo que 
ocasionó no pocos conflictos con éstas últimas. 
A finales del siglo XVII comenzaron a difundirse unas asociaciones que se 
desarrollarán plenamente en el siglo siguiente: las hermandades del Rosario Cantado, las 
hermandades de socorro y las congregaciones de nacionales. Como hemos visto, las 
cofradías del Rosario se habían creado desde el siglo XVI y a lo largo del XVII en 
conventos de dominicos y dominicas. En, al menos, otros dos conventos, el de la Victoria 
y el del Carmen Calzado, se fundaron asimismo cofradías del Rosario. Pero, desde finales 
del XVII las cofradías del Rosario se multiplicaron en parroquias, conventos y portales. Las 
cofradías de nacionales del siglo XVIII seguirán el ejemplo de la congregación de San 
Fermín, fundada por los navarros en 1684. 
A este breve repaso de los principales tipos de cofradías del siglo XVII se puede 
añadir las que tenían un carácter misionero, de adoctrinamiento y evangelización. La 
Escuela de Cristo de Madrid, una de las muchas que se crearon por toda la península, 
pertenece a esta categoría, así como la del Salvador del Mundo, formada por sacerdotes y 
potenciada por el arzobispado de Toledo, que realizaba misiones en Madrid y sus 
alrededores (contar algo más de estas ya que casi no las voy a tratar después: la Escuela 
de Cristo, establecida en el hospital de los italianos fue probablemente la versión española 
de las cofradías de la Doctrina Cristiana de Carlos Borromeo. La del Salvador del Mundo 
está muy bien documentada. Evangelizaba y hacía confesar y comulgar a esportilleros. 
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2.3 Un asociacionismo fragmentado y pujante 
En el siglo XVIII se fundaron más cofradías que en los anteriores, que se sumaban a las 
ya existentes. Se erigieron un mínimo de 180 nuevas asociaciones y, aunque muchas de 
ellas eran de pequeño tamaño, no deja de ser una cantidad importante. Ya desde finales del 
siglo XVII la multiplicación de cofradías preocupaba al poder. La respuesta del Consejo 
a una consulta del rey realizada en 1691 consideraba que "... era no sólo conveniente, sino 
necesaria la supresión e incorporación de muchas [cofradías] que por su numerosidad 
habían causado en la República grandes daños, y relajación en la disciplina regular..." .** 
Esta propuesta no parece haber tenido consecuencias en su momento, pero sería recordada 
posteriormente, durante la reforma de cofradías de la época de Carlos III. 
Uno de los principales cambios que se produjo en el siglo XVIII fue que apenas se 
fundaron nuevas cofradías socio-profesionales. Se podría considerar que para entonces la 
tendencia al crecimiento de este tipo de asociacionismo, ininterrumpida desde finales del 
siglo XVI, se hallaba saturada. Pero lo que sí se produjo en el siglo XVIII fue una 
importante renovación del asociacionismo corporativo. Además de la reforma de los 
gremios, emprendida por los gobiernos ilustrados en colaboración con la Sociedad 
Económica de Amigos del País, las cofradías gremiales y socio-profesionales se verán 
afectadas por la reforma general de cofradías y por la política ilustrada de potenciación de 
los montepíos y de los colegios de profesionales. 
Desde finales del siglo XVII, algunas cofradías gremiales y otras hermandades que 
agrupaban a gentes de un mismo o diferentes oficios -artesanos, comerciantes, empleados 
en la burocracia- comenzaron a asumir el instituto de ayudarse mutuamente en la muerte. 
' ' AHN, Cons.leg.7090/4, f.32v-33r. La cita procede de un informe de 1775 del fiscal 
de la Sala de Alcaldes de Casa y Corte sobre las cofradías de la parroquia de Santa María 
la Real de la Almudena, que cita a su vez la respuesta del Consejo a la consulta del rey. 
La frase concluye así: "..., y relajación en la disciplina regular, revocando a la memoria 
la reformación hecha por la santidad de Alejandro VI en el año de 1497 y de San Pío V 
a instancia del Sr. Felipe 11". No he encontrado más referencias a la política de finales del 
siglo XVII sobre reducción de cofradías. 
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la enfermedad y otras situaciones de desgracia, como la prisión.*' Las hermandades de 
socorro constituyeron un tipo específico de asociación, claramente diferenciado de los otros 
tipos de cofradías, en el que la ayuda mutua temporal y espiritual se extendía a todos los 
miembros de la hermandad. Desarrollaron un modelo de autogobierno en el que una serie 
de controles en las admisiones de hermanos y cobro de las cuotas y multas pretendían 
garantizar una cierta homogeneidad social y eficacia administrativa y económica, tanto más 
necesario cuanto que la mayoría de ellas eran asociaciones populares que no disponían de 
un patrimonio estable. 
Estas asociaciones contaban con la importante tradición de caridad fraternal hacia 
los más pobres y de ayuda mutua espiritual -expresada, por ejemplo, en los sufragios por 
los difuntos- de las cofradías del Antiguo Régimen en general, y de las gremiales en 
particular. Pero la noción de previsión, que prefigura lo que serán las sociedades de 
socorros mutuos de la época contemporánea, no se desarrollará plenamente hasta el siglo 
XVIII. 
En el origen y evolución de las hermandades de socorro no sólo hay que tener en 
cuenta las solidaridades corporativas, sino también las vecinales y de amistad. Aunque 
varias cofradías gremiales y socio-profesionales asumieron los socorros como uno de sus 
institutos y otras crearon hermandades de socorro paralelas, muchas de las hermandades de 
socorro incluían a miembros de diferentes oficios, ya desde finales del siglo XVII. 
Como veremos en otro capítulo, la sociabilidad vecinal fue un factor importante en 
asociaciones populares del siglo XVIII como las hermandades de socorro y las del Rosario 
Cantado. 
En Madrid se fundaron más de 100 hermandades de socorro o cofradías que ofrecían 
socorros, sin contar las que únicamente socorrían a la hora de la muerte. De ellas, al menos 
68 integraban a gentes de diferentes ocupaciones. Otras reproducían los esquemas 
"' Existían algunos precedentes, como la cofradía de zapateros de obra prima con la 
advocación de N^ S^ de las Nieves, fundada en 1583, o la de N^ S^  de la Buena Dicha 
y Animas del Camposanto, fundada en 1659 por "vecinos" del hospital de la Buena Dicha. 
Pero las hermandades de socorro y la asunción de los socorros por las cofradías gremiales 
no se generalizó hasta finales del siglo XVII y, sobre todo, en el XVIII. 
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corporativos de las cofradías socio-profesionales: eran de artesanos (zapateros, sombrereros, 
cordoneros, plateros de la cera verde, etc.), de aguadores de caballería, de maestros, de 
cirujanos, de alguaciles de Casa y Corte, de escribanos, etc. La mayoría de estas 
hermandades eran de hombres, aunque socorrían en los entierros a sus mujeres e hijos, pero 
algunas de ellas -al menos 9- eran asociaciones integradas y gobernadas por mujeres. En 
Madrid en el Antiguo Régimen existieron pocas cofradías exclusivamente de mujeres y la 
hermandad de socorro fue la más representada. Además de estas asociaciones populares de 
mujeres, las únicas cofradías femeninas documentadas son la de Nuestra Señora del Buen 
Consejo, de mujeres de la nobleza, fundada en 1676 en el Colegio Imperial, y dos 
cofradías caritativas fundadas en el siglo XVIII, que ejercían sus actividades en hospitales, 
la de Nuestra Señora de la Caridad, establecida en el hospital de la Pasión en 1704 y la de 
Nuestra Señora de Belén y Nuestro Padre San Juan de Dios, establecida en el hospital de 
Antón Martín en 1725. 
Desde la década de 1690, se difundió un tipo de cofradía del Rosario que alcanzaría 
una gran popularidad a lo largo de todo el siglo XVIII. El principal instituto de estas 
hermandades del Rosario Cantado era salir procesionalmente de noche, todos los días, 
cantando el Rosario y pidiendo limosna por las calles de Madrid. Muchas de ellas, como 
las hermandades de socorro, eran cofradías populares. Al menos 13 hermandades del 
Rosario acabaron compartiendo este instituto con el del socorro, en una evolución en la que 
los socorros tendieron a sustituir a los rosarios. Otras, con menos recursos económicos, se 
limitaron a proporcionar socorros en los entierros. Aunque en líneas generales las 
hermandades de socorro y las del Rosario tenían una composición social similar -artesanos, 
comerciantes, empleados- las del Rosario tenían una base social más amplia. Eran 
asociaciones más flexibles e informales y, sobre todo, al no contemplar las prestaciones en 
dinero, la barrera económica no era un elemento determinante en el reclutamiento de 
hermanos. 
No todas las hermandades del Rosario Cantado eran asociaciones específicamente 
populares. Algunas eran cofradías verticales, que contaban con una importante presencia 
de la nobleza, como ocurría, por ejemplo, en la hermandad de Nuestra Señora de la 
Soledad y Santo Rosario Cantado de la parroquia de San Pedro. En definitiva, la devoción 
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del Rosario, tan fomentada por la Iglesia, es uno de los casos más claros que permite 
estudiar desde las formas de sociabilidad más elitistas a las más populares. 
Frente a las esclavitudes y otras congregaciones creadas en el siglo XVII, que 
proponían a sus miembros la realización de programas religiosos complejos, en el siglo 
XVIII proliferaron las asociaciones en las que el fin principal se reducía a rendir culto a 
su imagen, especialmente en la fiesta anual. En conjunto se podría hablar en esta época de 
una atomización de las devociones y del asociacionismo religioso. Ya fuesen las 
hermandades del Rosario, las de socorro, o las que simplemente rendían culto a su titular, 
se multiplicaron las asociaciones, muchas de ellas de pequeño tamaño, basadas en la 
sociabilidad vecinal. 
Uno de los tipos de cofradías más característicos de Madrid en el siglo XVIII era 
la de nacionales o naturales. Se crearon a lo largo del siglo cofradías de toledanos, de 
madrileños, de asturianos, de gallegos, de andaluces, de valencianos, de catalanes, etc. 
Estas congregaciones eran asociaciones típicamente verticales, encabezadas por la nobleza 
residente en Madrid de las respectivas regiones, y solían ejercer la caridad hacia los 
paisanos más pobres. Todas ellas buscaron la protección de los reyes. 
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A finales del siglo XVIII se percibe una revitalización del asociacionismo religioso, 
en la que no es ajeno un renovado interés de las autoridades eclesiásticafsa todos los niveles 
-arzobispo, curas parroquiales, religiosos de los conventos. Tras el periodo álgido de la 
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reforma ilustrada de cofradías -las décadas de 1770-1780-, las autoridades seculares 
siguieron una política convergente con las religiosas en el fomento de cofradías. Hablar de 
auge de novenas, etc.; de la congregación del Alumbrado y Vela continua al Santísimo 
Sacramento, fundada en 1789 por los Reyes en todas las iglesias y que se extendió por la 
península y las Indias. 
La "desamortización" de Godoy afectó, como la reforma ilustrada, a las cofradías. 
Sin embargo, dado que en Madrid las hermandades con patrimonios significativos eran una 
minoría, no tuvo consecuencias relevantes para el conjunto del asociacionismo religioso. 
La prohibición de enterramientos en los templos y las posteriores desamortizaciones 
afectaron igualmente a las cofradías: a las que tenían sepulturas propias y a las establecidas 
en conventos desamortizados. Pero, en cualquier caso, los cambios en el asociacionismo 
y sociabilidad decimonónicos, que incluyeron la relegación definitiva de las cofradías 
madrileñas como centros asociativos privilegiados, se debieron al conjunto de 
transformaciones de la sociedad liberal, y no tanto a la intervención del Estado. 
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Capítulo 3 
Religiosidad laica y sociabilidad: fraternidad y comunidad urbana 
Una sugerente visión del significado que para sus miembros tenía el modelo confraternal 
presenta a la cofradía como una forma de creación de una "comunidad imaginaria". Las 
cofradías contribuían a la creación de unas señas de identidad sociales y culturales en el 
contexto de la sociedad urbana. Esa "experiencia comunitaria", sin embargo, no era 
continua: sólo se realizaba plenamente en momentos específicos, cuando los cofrades 
participaban en rituales colectivos de gran intensidad que eran periódicos, pero 
intermitentes. Una vez pasados esos momentos en los que una cofradía adquiría todo su 
significado para una mayoría de sus integrantes, volvían a prevalecer los intereses y 
preocupaciones individuales de los hermanos, la comunidad se dividía. Pero esa experiencia 
de solidaridad permanecía en la memoria como un punto de referencia que mantenía la 
posibilidad de repetirse periódicamente. El atractivo y poder del modelo residía en la fuerza 
de ese "mito de fraternidad", de esa "comunidad imaginaria", cuyo "ejemplo ideal tenía 
efectos tangibles y prácticos en las vidas de los cofrades".' En capítulos posteriores 
veremos como esa comunidad imaginaria definida por la cofradía poseía una característica 
particular: se proyectaba en el tiempo, hacia el pasado y hacia el futuro, mediante la 
conmemoración colectiva de los difuntos. 
La vida de una cofradía seguía, en efecto, un calendario religioso que marcaba unos 
momentos culminantes de máxima identidad simbólica y expresión concreta de la 
solidaridad confraternal. La principal fiesta, la celebrada anualmente en honor del santo 
patrono, y la colación fraternal (especialmente en el siglo XVI), eran esas ocasiones 
privilegiadas. Paralelamente se seguía un calendario regido por las necesidades 
organizativas, pero que también marcaba momentos privilegiados de sociabilidad. Para la 
celebración de la Junta General se convocaba a todos los integrantes -masculinos- de la 
' G. Rosser, "Solidarités et changement social. Les fraternités urbaines anglaises a la 
fin du moyen age", pp. 1127-1130, a quien he seguido de cerca. 
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hermandad, y era esa Junta, en principio, la que debía adoptar o sancionar las decisiones 
comunitarias y controlar la gestión del gobierno. 
Los programas devocionales -y caritativos- podían exigir, sin embargo, una 
dedicación más continua, que solía igualmente adoptar formas colectivas, pero que en 
algunas cofradías requería el cumplimiento de obligaciones piadosas individuales. Lo mismo 
que las necesidades organizativas obligaban a convocar más juntas a lo largo del año, 
generalmente Juntas Particulares limitadas a los miembros del gobierno y cofrades 
allegados, y a realizar otras actividades, como la petición pública de limosnas, que podían 
exigir la colaboración del conjunto de hermanos. 
El sentido de pertenencia a esa comunidad se veía así conformado por una práctica 
social y religiosa de diferente intensidad, que envía desde luego a diferentes grados de 
participación, pero que en primer lugar atañía al conjunto de cofrades. En este capítulo se 
tratará principalmente de lo que aportaban las cofradías a sus miembros en cuanto formas 
de integración social, de solidaridad y de sociabilidad; y de cómo determinados tipos de 
cofradías o de rituales y devociones pueden ser relacionados con determinadas pautas de 
integración, de participación y de sociabilidad. Las prácticas devocionales y sociales, 
privadas o públicas, ejercían una influencia sobre los cofrades y permitían un aprendizaje 
que no sólo era religioso. Tenían también una repercusión pública que incidía en la 
sociedad, y que relacionaba a distintas cofradías entre sí y con las demás instituciones de 
la ciudad. Evidentemente, no vamos a cubrir el amplio espectro de cofradías que actuaban 
en Madrid. Se ha preferido destacar casos concretos que muestran distintos aspectos de la 
religiosidad y sociabilidad madrileíias en el Antiguo Régimen, y que desarrollan, a partir 
de casos particulares, lo que de manera más general vimos en el capítulo anterior. Los 
ejemplos escogidos cubren un espectro social y un arco cronológico amplios, y unos cultos 
y movimientos devocionales que tuvieron distinta fortuna, y que fueron característicos de 
la ciudad. 
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3.1 Santa Ana, patraña de Madrid 
La cofradía de Santa Ana, de la que tenemos un buen conocimiento en una etapa 
interesantísima para la historia de las cofradías de Madrid, la que va desde las últimas 
décadas del siglo XVI a las primeras del XVII, constituye un caso especialmente apropiado 
para aproximarse a cuestiones importantes en el periodo.^ En primer lugar, y en el centro 
de nuestra atención, la "recuperación" del antiguo culto de la Villa a Santa Ana fue una 
opción de individuos de grupos sociales intermedios que en la segunda mitad del siglo XVI 
se estaban afianzando en la Corte, y que encontraron en la cofradía una forma de 
integración social y política de primer orden. La que fue la etapa de mayor esplendor de 
la cofradía que celebraba a la que probablemente fue la primera Santa Patrona de la Villa 
la protagonizaron los habitantes de la ciudad que se iban instalando y prosperando al calor 
de las nuevas condiciones sociales y económicas generadas por la presencia de la Corte. 
Estos individuos se propusieron sostener un culto general y cívico de la comunidad, que 
habrían de patrocinar junto con el ayuntamiento, y que sería supervisado y apoyado por la 
vicaría. Era esta vinculación con la ciudad, y el protagonismo de la cofradía en el culto, 
lo que diferenciaba a Santa Ana de tantas otras hermandades que canalizaban cultos 
públicos particulares, parroquiales e incluso más generales, o que participaban en 
ceremonias oficiales de la Iglesia y de la ciudad. 
En segundo lugar, Santa Ana nos aproxima al patronazgo de Madrid. El panorama 
del patronazgo de Madrid en el siglo XVI es de lo más confuso, pero lo que sí está claro 
es que desde el asentamiento de la Corte urgió una redefinición, que se hizo más imperiosa 
^ En este epígrafe nos basamos principalmente en documentación interna de la cofradía: 
"Libro nuevo de la cofradía de Santa Ana" (1580-1617), AHPM, prot.35.175. Aunque se 
conserva en el archivo de protocolos, no se trata de un protocolo, sino del libros de 
cabildos de la cofradía, en el que se registraban acuerdos, cuentas, inventarios, juntas de 
elección de oficios y de rendición de cuentas, así como las visitas de las mismas por parte 
del visitador eclesiástico. No era el único libro que utilizó la hermandad en ese periodo, 
pero proporciona una información rica sobre los cofrades y sus actividades. 
117 
a finales de siglo y se fue solventando en la centuria siguiente.^  Santa Ana es la primera 
santa patrona conocida como tal, el punto de enlace entre el periodo precortesano y 
postcortesano, y el primer intento de definir y consolidar el patronazgo espiritual de la 
nueva Corte y capital. 
La opción de los cofrades se reveló como buena en la segunda mitad del siglo XVI, 
un periodo de configuración pero también de ensayo de la estructura confraternal de la 
Corte, de la religiosidad cívica de la nueva capital (incluido su patronazgo), e incluso de 
la propia capitalidad. Un periodo -y una sociedad- abiertos en muchos sentidos. Pero 
fracasó poco después de iniciado el siglo XVII, por la confluencia de una serie de razones 
internas y extemas a la cofradía. La caída de la hermandad fue tan espectacular como su 
auge. El principal factor que la ocasionó fue la potenciación de nuevos santos patronos, San 
Isidro en particular. La desaparición de la hermandad plantea, sin embargo, otros 
interrogantes: qué cabida tenía en el Madrid del siglo XVII el que una sola hermandad de 
artesanos y mercaderes llevase el mayor peso y protagonizase una fiesta general de la 
ciudad; y qué sentido tenía, en el contexto de la postura de la Iglesia de entonces y de la 
diversificada y renovada oferta devocional de las cofradías, el tipo de religiosidad de los 
cofrades de Santa Ana. La religiosidad festiva de la cofradía se caracterizó por unos rasgos 
que, en el siglo XVII, aparecían como tradicionales y chocaban con las corrientes entonces 
en boga. Estamos así ante uno de los casos en los que la institución no logró perpetuarse 
mediante cambios en sus funciones e institutos. Ello se debió esencialmente a las rígidas 
características de su instituto: organizar y protagonizar un culto público que lo era para toda 
la Villa, y que concernía a otras instituciones, el ayuntamiento y la vicaría. 
Reunidos en Junta General el 13 de agosto de 1580, apenas pasada la fiesta de Santa 
Ana del año (26 de julio), los cofrades adoptaron varios acuerdos, entre ellos uno decisivo: 
"y porque esta fiesta antiguamente - se hizo con mucha solemnidad autoridad y 
devoción ayudando a esta tan Santa Obra esta villa como su patrona y para que de 
aquí adelante vaya con mayor autoridad y no se pierda acordaron que se suplique 
^ Sobre los patronos de Madrid, ver M^. J. del Río Barredo, Fiestas públicas en 
Madrid, pp. 104-120 
118 
a esta villa sea servida de favorecerla y ayudarla asistiendo por villa a las vísperas, 
misa y procesión con sus ministriles procurando siempre que al tiempo que se 
concertaren las fiestas del Santísimo Sacramento de cada un aflo sea con gravamen 
que las personas que se encargan de ellas sean obligados de hacer en las vísperas 
y día de esta Santa fiesta las mismas danzas que hacen en el día del Santísimo 
Sacramento y se les suplique que pues esta Santa es la patrona y abogada de esta 
Villa ellos como protectores y gobernadores se encarguen a lo menos de lo que toca 
a las vísperas y misa y Procesión de ella y a que se haga con la solemnidad que 
conviene y se les suplique que para sólo este objeto sean servidos de ser cofrades 
de esta cofradía sin que tengan ningún cargo ni obligación y gocen de todas las 
misas y sufragios y devociones que gozan los demás hermanos de esta cofradía, que 
sean servidos de procurar que pues ordinariamente en el día de esta Santa fiesta se 
corrían siempre toros y se hacía santa fiesta como es notorio, se haga ahora y de 
aquí adelante otro día después no siendo fiesta y se suplique asimismo al sr. vicario 
que es o fuere de esta villa sea asimismo cofrade y asista a esta fiesta mandando que 
para la procesión del día de Santa Ana asistan las cruces de las parroquias, las 
insignias y personas de las demás cofradías de esta villa con su cera, pues es 
procesión general a que habían de acudir cuando esta fiesta no se celebrare" 
Hay pocas dudas de que se trató de la recuperación y redefinición del culto a la 
Santa, en el sentido de su promoción y consolidación como patrona, aun cuando no está 
claro todo el alcance de las novedades introducidas. Cabe la posibilidad de que la fiesta, 
que se había celebrado con la intervención de la Villa desde finales del siglo XV, hubiese 
efectivamente decaído; de otro lado, los cofrades pudieron muy bien exagerar la ruptura 
con el pasado inmediato y el enlace con el supuesto "antiguo" esplendor.* El problema es 
que no sólo se desconoce cómo eran las fiestas antes de 1580, sino que el voto conocido 
de Madrid a Santa Ana, junto con San Roque, es de 1597, realizado con ocasión de la 
peste.' En él se prometía guardar las vísperas y día de los santos y hacer procesión general. 
En cualquier caso, antes de 1597, Santa Ana no era una fiesta votiva, pero la Santa sí era 
* Hay referencias a que la Villa ponía y pagaba los toros para la fiesta ya a finales del 
siglo XV, M* J. del Río, Fiestas públicas en Madrid, pp. 104-105; también en la segunda 
mitad del siglo XVI, A. Guerrero Mayllo, El Gobierno Municipal de Madrid (1560-1606), 
p. 166 (pero no indica fechas precisas). Es posible que los cofrades tuvieran razón y hubiera 
habido interrupciones en la contribución de la Villa a la fiesta. 
' El voto en J. de Quintana, A la muy antigua, p.385r-v 
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considerada "abogada y patraña" de la Villa, y se celebraba en su honor una procesión 
general. 
El culto a la madre de la Virgen, relativamente tardío en el santoral medieval, 
alcanzó una enorme popularidad en los siglos XV y XVI. Santa Ana, una santa 
"inventada", era una pieza esencial en la reconstrucción de la genealogía de Jesús, y se 
hallaba íntimamente ligada a la doctrina y fiesta de la Imnaculada Concepción y a otras 
fiestas de la Virgen que señalaban momentos clave de su vida.* En Madrid, una ciudad con 
una devoción arraigada a la Concepción de la Virgen desde el siglo XV (fiesta votiva desde 
1438; advocación de hospitales, conventos, cofradías e imágenes), el desarrollo de Santa 
Ana se puede relacionar, en particular, con el de la Concepción. En este sentido, es 
interesante el paralelismo y complementariedad entre los votos por la peste de 1438 -la 
Concepción de la Virgen y el santo especializado San Sebastián-, y de 1597 -la madre de 
la Virgen y San Roque, otro santo especializado en la plaga. En los pueblos de Castilla la 
Nueva, donde también abundaban los votos colectivos a la Concepción y a Santa Ana, ésta 
se hallaba en plena expansión en la segunda mitad del siglo XVI, si no antes, y 
probablemente la cofradía de Madrid se benefició de esa popularidad, a la vez que 
contribuyó a ella.' Por estas fechas aparece en Madrid otra hermandad con la advocación, 
la de correos de gabinete de S.M. (a. 1566); el hospital de convalecientes de Bemardino de 
Obregón (1579), sobre el que se construyó el convento de San Bernardo de monjes 
bernardos (1596), que, sin embargo, siguió siendo conocido por la advocación de Santa 
Ana; y el convento de monjas carmelitas descalzas (1586), orden especialmente vinculada 
a la Santa.' 
* Sobre los distintos simbolismos y significados de Santa Ana, una santa del mayor 
interés, véase Kathleen Ashley y Pamela Sheingom (eds.), Interpreting Cultural Symbols. 
Saint Arme in Late Medieval Society, Athens-London, 1992 
' W. A. Christian, Religiosidad local, p.319n., subraya el alza en la popularidad de 
Santa Ana. Los votos en pp.52-54, 71-72, 90 
* Los carmelitas introdujeron la historia de Santa Ana y su familia en la de su propia 
orden: véase la introducción a K. Ashley y P. Sheingorn (eds.), Interpreting Cultural 
Symbols, pp.27-43, escrita por las editoras. Sobre el hospital de Santa Ana y el convento 
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Para la cofradía, el acuerdo de 1580 marcó desde luego una nueva etapa.' En 
cuanto a "solemnidad, autoridad y devoción", las fiestas que programaron cubrieron con 
creces las expectativas de los hermanos, en la línea indicada: celebración de vísperas y día 
con ministriles y danzas como las del Corpus Christi (entre otros elementos paralitúrgicos), 
colaboración y participación de la Villa y del vicario, procesión general con la presencia 
de las parroquias, cofradías y "religiones" (órdenes). En 1584 los cofrades fabricaron 
nuevas imágenes de Santa Ana y de San Joaquín, y arreglaron las "andas viejas". La vida 
de la cofradía giraba enteramente en torno a la preparación y celebración de la fiesta anual, 
una fiesta que tenía muy poco que ver, por el tipo, abundancia, diversidad y sofisticación 
de festejos y regocijos, con las celebraciones de las demás cofradías de la época o de 
periodos posteriores. 
Hay escasas y esporádicas referencias a otras actividades, y todas ellas atañían a los 
difuntos. Como las demás hermandades de entonces, la de Santa Ana acompañaba los 
entierros de los cofrades, hacía decir misas individuales por ellos (aunque constan pocas), 
y "hacía los Santos", es decir, celebraba el día de Todos Santos por el colectivo de 
hermanos difuntos con misas y ofrendas de roscas y vino. Los cofrades, además, llevaban 
ellos mismos las hachas cuando se daba el Santísimo Sacramento a los hermanos enfermos 
(el viático). La hermandad no practicaba ningún otro tipo de instituto piadoso, público o 
privado, entre cofrades o hacia necesitados, ni su programa religioso incluía otras fiestas 
o ejercicios devocionales. 
Para entender y valorar las energías desplegadas por los cofrades y el contexto en 
el que se desarrolló el culto a Santa Ana, es necesario partir de la situación institucional 
de la hermandad, sumamente frágil. En primer lugar, y a diferencia de muchas de las 
de monjes bernardos, J. A. Alvarez y Baena, Compendio histórico, pp.22-3, 136-7 
' El escribano de la hermandad registró las juntas con regularidad a partir de 1584, 
fecha probable del inicio del libro. La junta de 1580 está copiada en las primeras hojas, 
debido precisamente a la importancia de este acuerdo, que se puede interpretar como una 
refundación de la cofradía. Las únicas noticias de que disponemos sobre la hermandad en 
fechas anteriores son una referencia, en el mismo libro, a un documento notarial de 1572, 
y un testamento de 1550 (Apéndice 2). Desconocemos cuando redactaron sus ordenanzas, 
a las que también se alude en el libro. 
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cofradías precortesanas de las que se tiene noticia, la de Santa Ana no disponía de un 
patrimonio, lo que parece indicar que, o bien no había tenido un papel destacable en la 
celebración de la patrona de la Villa, o bien no había sabido aprovecharlo. Pero el caso es 
que los hermanos tampoco consiguieron reunirlo a partir de 1580, pese a la gran 
repercusión pública que alcanzó el culto. La cofradía se sostuvo principalmente gracias a 
las aportaciones de los propios hermanos y a las limosnas que demandaban por la ciudad.'" 
La Villa contribuía para los toros (unos años más que otros), y lo mismo hacían los vecinos 
de la Plaza Mayor, beneficiados directamente por unos festejos que en su mayor parte 
discurrían allí. Pero el mayor peso recaía en los hermanos, y los cuantiosos gastos -de 
2,000 a 4.000 reales anuales-, impidieron la formación de un patrimonio, algo que solía 
ser una de las primeras preocupaciones de cualquier cofradía. La fragilidad económica 
institucional fue así uno de los condicionantes de la hermandad a lo largo de los 40 años 
de su historia de los que nos ocupamos. 
En segundo lugar, la hermandad no sólo no poseía una capilla propia (algo que no 
era infrecuente), sino que su vinculación con el lugar de culto era laxa y ambigua, lo que 
sí resulta chocante en un culto de sus características. Los cofrades hacían la fiesta en la 
parroquia de Santa María "en tanto no tuviesen un lugar propio", debido a que allí era 
donde se veneraba a Santa Ana y donde se celebraban tradicionalmente las funciones de 
iglesia. Pero en la iglesia mayor de Santa María la capilla de Santa Ana tenía por entonces 
sus dueños particulares, la familia de don Pedro de Porras. Las relaciones de los hermanos 
fueron siempre muy tensas con el clero parroquial y, sobre todo, con los propietarios de 
la capilla, que no parecieron dispuestos a compartir fácilmente el culto a la Santa. Los 
pleitos con don Pedro de Porras se sucedieron. Lo que se hallaba en cuestión era algo a lo 
que ya nos hemos referido en el capítulo anterior: la multiplicidad de patrocinadores de un 
culto y la multiplicidad de significados del mismo. En este caso, extremo, frente a los 
intereses de una familia, se encontraban los de una hermandad que defendía en primer lugar 
'" El único censo que tuvieron, de sólo 700 mrs. anuales, procedía de un legado 
testamentario de don Ladrón de Guevara en 1597, que pagaría su viuda. No se trataba, sin 
embargo, de un legado por devoción: la cofradía llevaba pleiteando por el censo con 
Ladrón de Guevara desde al menos los años 80. 
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los suyos, pero que también se consideraba representante de los de toda la ciudad. Para los 
cofrades no había duda: la de ellos era la principal fiesta de Santa Ana. Veamos un 
acuerdo, de 1586, que da cuenta de las dificultades que atravesó la cofradía y de su opinión 
al respecto: 
"... acordaron que se trate con el ayuntamiento y con el vicario y con el cabildo de 
esta Villa [de clerecía] que las vísperas y misa y fiesta de la Santa que celebra la 
cofradía las hayan de decir en la Iglesia de San Salvador por obviar los 
inconvenientes que suelen suceder en la iglesia mayor de Santa María con los 
dueños de la capilla de Santa Ana y cuando esto no hubiere lugar a lo menos que 
las vísperas y misa de la cofradía que los cofrades dicen se digan las primeras de 
todas las que en la dicha iglesia de Santa María se dijeren aquel día y que ninguna 
se diga antes que las de la cofradía en ninguna manera pues es la fiesta principal de 
la Santa la de esta cofradía y si esto no se pudiere salir con ello que se tomen a 
juntar en su ayuntamiento como ahora lo están para tratar que se nombre y señale 
iglesia adonde se haga la fiesta con más comodidad y quietud y así lo acordaron y 
ordenaron..." 
La cofradía no dejó de buscar alianzas alternativas -se barajó la posibilidad de 
vincularse al colegio de Lxjreto- y, desde 1589 hasta 1617, celebró las Juntas Generales de 
elecciones y nombramientos de oficios en la parroquia de San Miguel. Por entonces dejaron 
de hacerlas en las casas de los cofrades, donde se solían reunir, probablemente por presión 
del vicario. Otras juntas, sin embargo, siguieron celebrándose en casas de cofrades. En San 
Miguel también hacían decir ocasionalmente las misas de difuntos. Pero, aunque la cofradía 
-como todas- reiteraba en sus juntas la capacidad que tenía para trasladar su advocación, 
disponía en la práctica de muy poco margen de actuación. En su caso, una solución de ese 
tipo debía ser avalada por el corregidor, el concejo y la vicaría, y era difícil de adoptar 
debido al carácter oficial del culto. La resolución a la ambigua relación con la parroquia 
de Santa María, donde pese a todo siempre se celebró a la Santa Patrona, no se produjo 
hasta finales de siglo, significativamente tras el voto de 1597. En el arreglo, que 
consolidaba la posición de la cofradía en la parroquia, intervino el mismo arzobispo de 
Toledo, como veremos más adelante. 
La fragilidad institucional de la hermandad se vio compensada, en el siglo XVI, por 
el interés y dedicación de los cofrades, y por el apoyo que éstos encontraron en el vicario 
123 
y en el municipio, tanto por parte de los regidores como del corregidor. En este periodo 
la potenciación de la celebración de Santa Ana que, como se ha dicho, permitió un alto 
grado de iniciativa y protagonismo a la cofradía, fue algo querido por las autoridades 
civiles y eclesiásticas de la ciudad. La cuestión es importante si tenemos en cuenta quiénes 
eran los cofrades. 
Cuadro 3. Composición social de la cofradía de Santa Ana, 1580-1617 
CofradeB identificados: 328^^ 
Hombres: 299 
Mujeres: 29 
Cofrades con oficio conocido: 223 (68%) 




Tratante en carne 
Obligado carnicería 












Gorrero (uno de S.H.] 
Guantero de S.M. 






































Mercader {sin especificar) 37 
Mercader de joyería 6 
Mercader de lienzos 5 
Mercader de sedas 1 
Mercader de ropería 3 
Tratante (sin especificar) l 
Cerero 3 
Total 56 
Oficiales administración (12%) 
Regidor 11 
Secretario de la Villa 2 
Receptor de laVllla 1 
Alguacil de Casa y Corte 5 
Alguacil de la Villa I 




Profesiones y servicios (4%) 
Boticario 3 
Barbero i 
Dueña delFactor 1 
Cajero 1 
Cambio 1 
Familiar Sto.Oficio 2 
Total 9 
La hermandad era "general": admitía a gentes de distintos oficios; y "abierta": no 
establecía exclusiones ni fijaba un número máximo de hermanos. No hay trazas de que se 
" Es imposible calcular el número total de cofrades. El libro utilizado no era el libro 
de asientos, y en los pagos de cuotas de entradas no siempre se especificaban los nombres 
de los cofrades. Los hermanos identificados son en buena medida los que más coloboraron 
en las actividades de la hermandad: los que demandaban limosnas y los que participaban 
en las juntas. 
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limitara el acceso, sino que más bien se estimulaba el reclutamiento de cofrades. Las cuotas 
de entrada eran asimismo bajas y homogéneas: seis reales, tanto para hombres, como para 
mujeres, como para parientes de cofrades.'^  Pero la cofradía aparece bastante definida 
desde un punto de vista social (Cuadro 3). Los promotores en los años 80 y los que se 
sintieron atraídos a lo largo de los años fueron en su mayor parte artesanos cualificados y 
comerciantes. 
Aunque las mujeres fueron claramente minoritarias, hubo más de las que aparecen. 
El problema es que son más difíciles de identificar. El culto a Santa Ana tenía una vertiente 
específicamente femenina, lo que pudo inducir a que no sólo mujeres de cofrades, sino 
también viudas y monjas se incorporaran a la cofradía. Bastantes de las mujeres de las que 
se tiene noticia entraron por su cuenta. Pertenecieron igualmente oficiales de la 
administración, algunos de ellos emparentados con los artesanos, profesionales, e incluso 
algún clérigo. En el libro de cabildos se dice que los escribanos de provincia eran cofrades. 
Quizás la hermandad se dirigió asimismo a los empleados en el ayuntamiento, cuya 
presencia consta, pero puede estar infrarrepresentada. 
Aun cuando el Cuadro 3 no representa, pues, al conjunto de cofrades, lo que sí 
refleja con nitidez es a todos aquellos que tuvieron una presencia activa en la hermandad. 
Fue la de Santa Ana una cofradía que exigió un amplia colaboración para la sustentación 
del culto. Como otras hermandades, ésta tenía contratados demandadores profesionales, dos 
en su caso, que pedían con cajas en las que figuraban las insignias." Pero además, la 
cofradía obligaba a que una mayoría de cofrades hiciese demandas con platillos, asimismo 
con las insignias. Los oficiales de la cofradía designaban parejas de cofrades, que debían 
'^  Debido a las dificultades económicas por las que pasó la hermandad, los oficiales 
intentaron subir las cuotas a 12 rs. en un acuerdo de 1586, pero pronto se volvió a los 6 
rs. habituales. 
'^  Los demandadores profesionales estaban obligados a entregar cierta cantidad fija de 
dinero durante el periodo estipulado. Lo que conseguían de más era para ellos, y si no lo 
allegaban, debían suplirlo. Otro sistema utilizado en la época era pagarles con tantos por 
ciento de lo recaudado. La de Santa Ana contrató, según los periodos, y según se tratase 
de la "demanda chica" o de la "demanda grande", de uno a dos reales diarios, que los 
demandadores solían pagar semanalmante. 
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pedir juntos para la Santa en las principales fiestas del año, y especialmente en la Cuaresma 
y Semana Santa.'* En los años 80 y 90, e incluso a principios del siglo XVII, una parte 
significativa de los ingresos procedía de estas demandas, de las "ordinarias" de los 
demandadores profesionales y de las "extraordinarias" de los cofrades, lo que es buena 
muestra de la popularidad del culto. Popularidad que viene confirmada por un mandamiento 
del vicario de 1585, que prohibía a "los que demandaban para la Santa" que lo hiciesen, 
a no ser que ñiesen los demandadores de la cofradía. Las parejas de cofrades se designaban 
en ocasiones con arreglo a afinidades profesionales y a parentescos, pero otras veces no, 
lo que es indicio de una fluidez en las relaciones sociales entre cofrades. La asistencia a las 
Juntas Generales era menor, pero amplia si se compara con lo que parece haber sido la 
práctica en las cofradías de tamaño mediano como ésta. Un mínimo de un 50% de cofrades 
(146 de 299), de distintos oficios y estatus sociales, acudió a alguna junta. Era por tanto, 
si no el conjunto, sí una mayoría de cofrades, los que participaban activamente en la vida 
de la hermandad. Y esta mayoría la formaban los mercaderes, artesanos y, en menor 
medida, alguaciles, escribanos, boticarios, a los que se ha aludido, así como algún regidor. 
En consecuencia, aunque el radio de atracción era más amplio, Santa Ana "era" una 
cofradía de artesanos y mercaderes. En cierto modo les pertenecía. Lo era por ser 
mayoritarios y por ser los que la controlaban. Es posible que, como en otras hermandades, 
funcionasen aquí mecanismos de identificación y de disuasión social y cultural, que no 
siempre respondían a criterios explícitos de selección por parte de la institución. Al margen 
de los regidores, cuya presencia se debía a razones específicas, es evidente que la 
hermandad no atrajo a individuos de alto estatus social. Poquísimos cofrades usaban el 
"don".'^  La naturaleza tan marcada de la hermandad pudo ser un factor de disuasión para 
esos individuos. 
'" Mucha de la información sobre los cofrades y sus oficios procede precisamente de 
esos listados de parejas de hermanos. 
'^  A finales de siglo se hizo cofrade un don Pedro Zapata. La hermandad hacía sus 
Juntas Generales en la capilla de los Zapatas de la parroquia de San Miguel, pero es difícil 
saber si este Zapata pertenecía a la familia. 
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Pero los mecanismos tan fuertes de identificación y de disuasión que se perciben en 
el reclutamiento de hermanos se debieron también a las propias características del culto. 
El acuerdo de la hermandad de 1580 desembocó en un convenio formal entre el 
ayuntamiento y la cofradía para la organización de una fiesta patronal, que se configuraba, 
por tanto, como fiesta oficial (algo que vino a ser ratificado, no originado, por el voto de 
1597).'* Y hay suficientes indicios que llevan a pensar que el compromiso de la cofradía 
con el ayuntamiento implicó el establecimiento de pautas precisas de participación en la 
fiesta de grupos sociales concretos. En el libro de cabildos se dice que en las ordenanzas 
se estipulaba que los cargos de diputados de la hermandad debían dividirse entre los 
"caballeros" y los "oficiales" de ella. En Santa Ana los "caballeros" eran los regidores, 
mientras que los "oficiales" -un término ambiguo- eran los artesanos, mercaderes, etc.: los 
pecheros en definitiva.'^  Los cargos de mayordomos, cargos que, además de ser 
gubernativos y honoríficos como los de diputado, representaban muy especialmente "quién" 
hacía la fiesta, ya que eran los responsables financieros y tenían un papel preeminente en 
la fiesta anual, fueron siempre servidos por los "oficiales" de la hermandad (Cuadro 4). En 
'* En la cofradía hay algunos detalles llamativos, que refuerzan el tono oficial, incluso 
en lo relativo a la gestión administrativa. Las Juntas de la hermandad tuvieron siempre un 
carácter marcadamente oficial: no sólo las decisiones importantes se consultaban siempre 
con las autoridades civiles y eclesiásticas, sino que todos los acuerdos eran refrendados por 
cofrades que eran escribanos o notarios de oficio, y que actuaban como tales, y a veces se 
requería las firmas de testigos. Destacaron Pedro de San Vicente, un escribano real que era 
"secretario de la Visita de S. M. a los oficiales de Corte" y Pedro Tenorio, notario del 
vicario. También es insólito que el libro de la cofradía se conserve en el archivo de 
protocolos. 
" En la Junta de elección de oficios de 11 de agosto de 1597 para el año siguiente es 
donde la referencia a esa ordenanza es más explícita. Tras los nombramientos, se refiere 
la disposición que ordenaba repartir los cargos de diputados entre los "caballeros" y los 
"oficiales" de la hermandad; se afirma que los "oficiales" ya estaban nombrados (éstos eran 
los plateros Diego de Rosales y Diego de Perea y el mercader Pedro Cedillo); y que, para 
cumplir con dicha ordenanza se nombraba como compañero del regidor Francisco Martínez, 
ya designado, al regidor don Diego de Olivares. En teoría los cargos de diputado eran 
cuatro en total, pero con frecuencia fueron más o menos. En alguna otra Junta en que se 
nombró a regidores y a "oficiales" se dice simplemente que se hizo conforme a las 
ordenanzas. 
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la práctica, la disposición del reparto de cargos de diputados no siempre se respetó, ya que 
los regidores solían actuar como comisionados de fiestas del ayuntamiento, acudieron poco 
a las juntas de cofradía y sirvieron sólo algunos años el oficio de diputado (Cuadro 4). Pero 
esta división entre "caballeros" y "oficiales" a la hora de definir su composición social y 
el reparto de cargos sugiere que la cofradía se dirigía explícita y preferentemente a sectores 
específicos de la sociedad. Al tiempo, queda justificada la presencia de regidores en la 
misma, el ejercicio por éstos de cargos de cofradía, y se entienden mejor las relaciones 
institucionales entre la hermandad y el ayuntamiento. El hecho de que la cofradía fuese 
abierta no era incompatible con que fuese la propia de grupos sociales concretos: incluso 
hermandades corporativas admitían la presencia de "personas voluntarias" -como se decía-, 
que ingresaban por devoción. 
La obligación de participar de los oficios de Madrid ("oficiales", "pecheros", 
"labradores", son los términos que aparecen en las fuentes) en las fiestas municipales tenía 
precedentes en la fiesta general de Corpus Christi, la celebración cívica por excelencia en 
las ciudades europeas de la época. No obstante, en el siglo XVI los oficios lograron que 
su participación en la procesión fuese voluntaria, y que su aportación se redujese a una 
contribución económica. No fue en una fiesta municipal, pero sí en una de las celebraciones 
generales más importantes de la ciudad, la Semana Santa, que se estaba configurando a 
finales del siglo XVI, en la que los oficios, gremios y cofradías gremiales, de distinta 
condición, comenzaron a obligarse oficialmente a participar, inducidos probablemente por 
el auge de la fiesta entonces y hasta mediados del siglo XVII.'' Hubo pues, a finales de 
siglo, un manifiesto interés por parte de los oficios y de las autoridades públicas, por 
definir las pautas de integración de los oficios en el ceremonial público la ciudad. Se 
oscilaba, sin embargo, entre la obligación y la participación voluntaria: los límites eran 
hasta cierto punto difusos, ya que funcionaba la idea de que la devoción era libre. 
En este contexto hay que entender el particular compromiso del concejo con la 
cofradía de Santa Ana. Fue, en efecto, un compromiso singular, que no implicó la 
'* M'^  J. del Río Barredo, Fiestas públicas en Madrid, pp. 122-123 (participación de los 
oficios en el Corpus), pp. 194-219 (en la Semana Santa) 
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obligación de participar ni de oficios concretos organizados como tales, ni del conjunto de 
oficios de Madrid, sino que prevaleció la colaboración voluntaria de individuos de algunos 
de ellos, lo que es uno de los rasgos más interesantes de la hermandad. Aún así, en 
ocasiones se tendió a considerar que el convenio implicaba una obligación por parte de la 
"clientela" potencial de la cofradía, entre la cual el gobierno de la hermandad intentó 
reclutar no sólo cofrades en los primeros años del siglo XVII, sino incluso mayordomos 
algo más tarde. Buena muestra fueron los conflictos sobre las mayordomías de principios 
del siglo XVII. Por entonces la cofradía nombró como mayordomos a individuos que 
adujeron que no eran cofrades con el fin de librarse (Cuadro 4), y el mismo ayuntamiento 
pretendió conminar a algunos a que sirvieran los cargos. Dado que entre ellos los había que 
efectivamente no eran cofrades -como acabó reconociendo la hermandad-, esta actitud de 
la cofradía y de la Villa sólo se explica por los oficios de esas personas: artesanos, en 
concreto plateros, y mercaderes. Pero básicamente el reclutamiento fue voluntario y siguió 
unas pautas que tenían mucho que ver con la sociabilidad profesional y vecinal, pero 
también con el estatus. 
Santa Ana no establecía exclusiones por razón del oficio, como muestra la presencia 
de todo tipo de artesanos, incluidos zapateros y curtidores. Pero, aunque la hermandad no 
excluyó "por abajo" a los artesanos poco cualificados, el grueso de hermanos lo componían 
artesanos cualificados y mercaderes. Sólo los plateros suponían el 70 % de todos los 
artesanos. Otros eran bordadores, guarnicioneros, libreros, etc., algunos de ellos vinculados 
a la Casa Real. El grado de alfabetización de los hermanos era muy alto, si se toman las 
firmas como indicador. Excluidos los regidores y clérigos, nada menos que 82 de 84 de los 
cofrades cuyas firmas constan en las juntas, sabían firmar. En su mayor parte eran plateros 
y mercaderes." Sólo dos de estos cofrades, un cabestrero y un mercader, no sabían firmar 
" Entre los otros cofrades que sabían firmar se encontraban un pastelero, un cabestrero, 
un boticario, un cerero, un guarnicionero, un bordador, además de algún alguacil, y por 
supuesto, los escribanos y el librero. Sobre la alfabetización en Madrid de artesanos y 
comerciantes, véase Jacques Soubeyroux, "L'alphabétisation des corporations de metiers 
madrilénes aux XVIIe et XVIIIe siécles", in S. Madrazo y V. Pinto (dirs.), Madrid en la 
época moderna: Espacio, sociedad y cultura, Madrid, 1991, pp.201-215 
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y lo hacían otros en su nombre. Aun cuando hay pocas referencias individuales sobre los 
lugares de residencia de los hermanos, se puede afirmar que el espacio que cubría la 
hermandad era amplio: desde el Rastro, donde vivían los carniceros y tratantes en carne, 
a la parroquia de San Martín. Pero había dos áreas en las que la cofradía se hallaba 
fuertemente implantada: la Plaza Mayor y la Puerta de Guadalajara. Los mercaderes, varios 
de ellos de sedas, lienzos, joyas, ropería, vivían y comerciaban allí, así como 
probablemente bastantes de los artesanos, que también se distribuían por las parroquias de 
San Miguel, Santiago -zona en la que residían muchos plateros- y la calle de Toledo. No 
hay información sobre el origen geográfico de los hermanos, pero se puede suponer, dados 
sus oficios, que bastantes de ellos habían llegado a la ciudad atraídos por la demanda 
generada por la Corte y el crecimiento de la ciudad. Consta, por ejemplo, que algunos de 
los cofrades, entre ellos varios de los más influyentes, no eran ni siquiera vecinos de la 
Villa, sino "estantes en la Corte",^ ° 
Si tomamos estos datos en su conjunto, se puede afirmar que la cofradía se hallaba 
formada mayoritariamente por una élite artesanal y mercantil, establecida en una de las 
áreas de mayor actividad y desarrollo económico de la ciudad, la plaza Mayor y su 
entorno. '^ La segunda mitad del siglo XVI fue un periodo especialmente propicio para 
estos individuos. Obviamente, eran gentes que se estaban afianzando, y que buscaban un 
reconocimiento social y una integración política, difícil de conseguir en la Villa. El 
atractivo que tuvo la recuperación del culto a Santa Ana fue el alto grado de protagonismo 
y la integración social y política que proporcionaba a unos individuos de una posición que 
podía ser acomodada pero que no era firme. Esa integración se debía tanto al propio 
simbolismo del culto, que vinculaba a los hermanos directamente con la ciudad, como a 
^ El ser "estante en la Corte" fue uno de los motivos alegados en el siglo XVII para 
no servir las mayordomías, lo que probablemente tenga que ver con las características de 
la participación de los oficios en la fiesta, pero desconocemos el significado preciso de la 
cuestión. Desgraciadamente no se han podido localizar las ordenanzas. En la época de 
esplendor de la cofradía y para otros cofrades, ser estante en la Corte no había supuesto en 
modo alguno un freno, ni para entrar en la hermandad ni para servir cargos. 
'^ Véase J. Pereira, "El impacto de la Corte. La sociedad en el siglo XVI", in Madrid. 
Atlas Histórico, pp. 170-181 
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que su organización permitía establecer relaciones institucionales y personales con los 
miembros del ayuntamiento. 
El resurgir de la cofradía en los primeros años 80 se produjo en uno de los periodos 
de mayor crecimiento y renovación del asociacionismo religioso en la Corte. La pertenencia 
a Santa Ana podía ser complementaria a otras opciones. Por entonces se fundaron varias 
de las cofradías que agrupaban a los miembros de los oficios presentes en la hermandad: 
las de plateros, zapateros, sombrereros, cordoneros. Entre los plateros de Santa Ana los 
había que pertenecían a la sacramental de Santiago, una cofradía de la que se conserva su 
libro de asientos a partir de 1598.^ ^ A alguno de los cofrades, o a sus hijos, nos los 
encontramos a principios del siglo XVII como familiares del Santo Oficio y miembros de 
la cofradía de San Pedro Mártir, lo que es indicio de una situación acomodada y de una 
búsqueda de prestigio social. Eran todos ellos círculos de solidaridad y de sociabilidad, e 
implicaban un reconocimiento social en una ciudad que se estaba haciendo y en la que la 
integración fue siempre una preocupación central, pero cada uno respondía a características 
específicas. 
Si la cofradía aparece integrada por una élite dentro de los sectores no privilegiados 
de la ciudad, ésto se hace más evidente cuando nos fijamos en el grupo de hermanos que 
tuvieron una presencia más constante y que dirigieron la asociación a lo largo de los años. 
Incluso en una hermandad como ésta, bastante homogénea desde un punto de vista social, 
y en la que se ha subrayado la participación activa de una mayoría de cofrades, se puede 
distinguir círculos concéntricos de participación y de sociabilidad. Desde los años 80 se 
formó un grupo de hermanos especialmente devoto de la cofradía, en el que algunos 
duraron y lucharon por la hermandad hasta su extinción, y que se fue renovando hasta el 
final. Fueron éstos los que asistían asiduamente a las juntas y tomaban las decisiones, los 
que trataban con el vicario y con los regidores todo lo relativo a la complicada organización 
^^  Santa Ana y la sacramental de Santiago son las únicas cofradías de las que 
disponemos de documentación interna sobre los cofrades en este periodo. "Libro de la 
Cofradía del Santísimo Sacramento.,. Señor Santiago ... adonde se asientan y van tomando 
las cuentas de la limosna y renta que la dicha cofradía tiene ... y empieza desde 28 de junio 
de este año de noventa y ocho" (1598-1643). P. de Santiago y San Juan, Caja 18 
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de los festejos, los que ocupaban con ellos los principales lugares en las ceremonias. Entre 
ellos se reclutaban los oficios de gobierno, y se designaba a comisionados, que no siempre 
ocupaban entonces cargos en la hermandad, pero que sí trataban con las autoridades las 
cuestiones referentes a la fiesta y a la cofradía en general. 
No todos los cofrades podían acceder a ese grupo. Para ello, era necesario disfutar 
de una situación relativamente holgada desde un punto de vista económico, ya que ejercer 
los oficios, y en especial el de mayordomo, suponía gastos. Pero también se tenían en 
cuenta cuestiones de estatus, ligadas sin duda a la riqueza, pero sólo parcialmente. Como 
muchas cofradías generales, la de Santa Ana pretendía ser representada por sus miembros 
más cualificados desde un punto de vista social, máxime cuando en su caso ser miembro 
del gobierno suponía acceder a un trato institucional con el ayuntamiento, y personal con 
algunos regidores y el corregidor. En las elecciones de oficios, realizadas en Junta General, 
no entraban todos los cofrades. El sistema tradicional en la cofradía era que la elección (o 
nombramiento) de mayordomos fuese por sorteo, un método difundido en la época, que 
permitía combinar una cierta cooptación con algún grado de aleatoriedad y de conminación 
a servir los cargos. En el sorteo entraban únicamente los cofrades considerados adecuados 
por los quince o veinte cofrades que asistían regularmente a las Juntas. El número de 
cofrades sorteados era variable. Generalmente eran pocos, aunque alguna vez llegaron a ser 
24 o más. Evidentemente, con este sistema se excluía a muchos hermanos, al tiempo que 
se conminaba a aceptar el cargo a los que se juzgaban aptos. En ocasiones había cofrades 
interesados que habían aceptado previamente el cargo, mientras que otras veces, 
especialmente cuando había dificultades, ni siquiera se recurría al sorteo, sino que se 
designaban los mayordomos directamente. Los demás cargos, en los que no había elección 
propiamente dicha debido a que eran menos delicados -conferían prestigio e implicaban 
trabajo, pero no eran tan onerosos-, se designaban entre el mismo grupo. Es por todo ello 
muy probable que, además de criterios de estatus -oficio, riqueza y otras cualidades 
difíciles de entrever en las fuentes, como la fama y respetabilidad-, las elecciones y 




Cuadro 4. Ofíciales de la cofradía de Santa Ana, 1580-1617 
Mayordomos'^ Diputados Contadores 
15B0 Francisco de Rosales, platero Pedro de Torres, plumajero de S.M. 
Mateo Fermín 
BlaB de Robles, librero de S.M. 
Pedro Alvarez, mercader 
1583 Juan Truj eque, alguacil de Corte 
1584 Francisco de Rosales, platero 
Diego Rodríguez, mercader (cera) 
Juan Trujeque, alguacil de Corte 
Feo. Martínez, secretario de la Villa 
Pedro Pérez, platero 
Francisco de Vega 
Pedro Alvarez, mercader 
Mateo Fermín 
Blas de Robles, librero de S.M. 
Francisco de Rosales, platero 
Diego Rodríguez, mercader (cera) 
Juan Trujeque, alguacil Corte 
Pedro Alvarez, mercader 
Mateo Fermín 
Blas de Robles, librero de S.M. 
Pedro Alvarez, mercader 
Pedro de Torres 
Pedro Pérez, platero 
Jerónimo de Soto, platerc 
Hateo Fermín 
Juan de Salazar, platero de plata 
Juan Manso, platero de plata 
Diego Rodríguez, mercader (cera) 
Francisco de Rosales, platero 
Diego Rodríguez, mercader 
Jerónimo de Soto, platero 
Alonso García, platero 
Juan Rodríguez de Babia 
Juan Trujeque, alguacil de Corte 
Pedro Ortiz, platero 
Diego de la Pefia, platero 
Jerónimo de Soto, platerc 
Mateo Fermín 
Luis Vergel, platero 
Diego de Parea, platero 
Diego Rodríguez, mercader (cera) 
D.Juan Hurtado de Mendoza, regidor 
San Juan de Sardaneta, regidor 
Juan Trujeque, alguacil de Corte 
Diego de la Peña, platero 
Juan Manso, platero de plata 
Juan de Salazar, platero de plata 
Pedro Pérez, platero 
Diego Lalnez, platero 
Miguel de Arana, lencero 
Antonio de Heredia, joyero 
Juan Navarro, mercader (cera) 
Luis Vergel, platero 
Diego de Perea, platero 
Diego de Rosales, platero 
Diego de la Peña, guantero de S.M. 
Juan Fermín, lencero 
Juan Cortés, lencero 
D.Juan Hurtado de Mendoza, regidor 
Gregorio de Usategui, regidor 
Blas de Robles, librero 
Diego de la Peña, platerc 
Hernando de Soto, platero de oro 
Nicolás de Espinosa, platero de oro 
Diego Rodríguez, mercader (cera) 
Miguel de Arana, lencero 
Antonio de Heredia, joyero 
Pedro Pérez, platero 
Juan Navarro, mercader 
Pedro Alvarez, mercader 
Juan Lozano, mercader 
Gregorio de Usategui, regidor 
D.Pedro de Vozmediano, regidor 
Blas de Robles, librero 
Diego de la Peña, guanterc 
Jerónimo López, cabestrero 
Pedro de Drosa, cabestrero 
Diego Rodríguez, mercader (cera) 
Hernando de Soto, platero de oro 
Nicolás de Espinosa, platero de oro 
Cristóbal de Urgel, guarnicionero 
Diego de la Peña, guantero de S.M. 
Juan Navarro, mercader 
Pedro Pérez, platero 
Jerónimo de Soto, platerc 
Diego de la Peña, platerc 
^^  Hasta 1591 se diferenció entre mayordomos del tesoro -los que realmente tenían la consideración 
de mayordomos- y mayordomos de la cera -que se ocupaban de la renovación de los cirios y hachas, y de los 
que indicamos el oficio entre paréntesis. A partir de 1591 ya no hubo mayordomos de la cera, probablemente 
porque se pretendió dividir las cargas de las mayordomías del tesoro entre dos personas (las ordenanzas 
fijaban el número de mayordomos en dos). En esta cofradía, como en otras de la época, los mayordomos 
desempeñaban la función de tesoreros. Ponemos entre corchetes los casos en los que hubo algún tipo de 
problema en los nombramientos. 
24 No constan los nombramientos de estos años. 
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Roque de Santa Cruz, platero 
Gonzalo Mejía. boticario 
Jerónimo López, cabeatrero 
Pedro de 0rosa, cabestrero 
Pedro Pérez, platero 
Francisco de Rosales, platero 
Jerónimo de Soto, platero 
Pedro Pérez, platero 
Jerónimo de Soto, platerc 
Juan Fermín, lencero 
Pedro Fernández de Madrid, 
mercader 
Francisco Martínez, secretario Villa 
Jerónimo de Soto, platero 
Pedro Pérez, platero 
Diego de la Peña, platero 
Miguel Mnez., hijo de J.Hnez., gorrero 
Gonzalo Hej ía, boticario 
Roque de Santa Cruz, platero 
Jerónimo de Soto, platerc 
Diego de la Peña, platerc 
1593 Luis Bnríquez, platero 
Juan Lozano, mercader 
Juan Fermín, lencero 
Pedro Fernández de Madrid, 
1595 Feo. Martínez, secretario Villa 
Cristóbal de Urgel, guarnicionero 
Francisco de Monzón 
Diego de la Peña, platero 
Pedro Pérez, platero 
Luis Vergel, platero 
Pedro Fdez. de Madrid 
Diego Rodríguez, mercaderes 
1596^" Pedro Cedillo, mercader 
[Pedro de Críales, arrendador rentas] 
Feo. Martínez, secretario Villa 
Cristóbal de Urgel, guarnicionero 
Diego de Rosales, platero 
Diego Rodríguez, mercader 
Feo. de Rosales, platero 
Diego Rodríguez, mercader 
1597 [Alonso de Torres, el viejo, mercader] 
[Diego Paez] 
Francisco Martínez, regidor 
Cristóbal de ürgel, guarnicionero 
Diego de Rosales, platero 
Diego Rodríguez, mercader 
Juan Gómez de Arratia, lencero 
Cristóbal de Urgel, guarnicionero 
Juan Lozano, mercader 
Cebrián Granado 
Francisco Martínez, regidor 
D.Diego de Olivares, regidor 
Pedro Cedillo, mercader 
Diego de Rosales, platero 
Diego de Perea, platero 
Luis Vergel, platero 
Diego de Perea, platero 
Juan Martínez Cabreros 
Francisco Toledano, mercader 
Pedro de Críales, arrendador rentas 
Ldo. Alonso Valdés, regidor 
Luis Vergel, platero 
Diego de Perea, platero 
Mateo Fermín 
Carlos Pablo 
1600 Pedro González, platero 
Francisco González, platero 
D.Jerónimo de Barrionuevo, regidor 
D.Diego de Barrionuevo y Peralta, regidor 
Juan Martínez Cabreros 
Francisco Toledano, mercader 
1601^^ [Pedro González, platero] 
[Francisco González, platero] 
D.Jerónimo de Barrionuevo, regidor 
D.Diego de Barrionuevo y Peralta, regidor 
Juan Martínez Cabreros 
Francisco Toledano, mercader 
16 02 Cebrián Granado 
Carlos Pablo 
leOS'^^ [Cebrián Granado] 
[Carlos Pablo] 
Pedro González, platero 
Diego de Rosales, platero 
Francisco Martínez, regidor 
Cebrián Granado 
Carlos Pablo 
Diego de Perea, platero 
Diego de Rosales, platero 
Juan Gómez Arratia, lencero 
Juan Lozano, mercader 
Juan Lozano, mercader 
16 04 José González, platero 
Domingo Martel, platero 
Cebrián Granado 
Carlos Pablo 
Diego de Perea, platero 
Diego de Rosales, platero 
Juan Lozano, mercader 
No constan todos los nombramientos del año. 
26 Pedro de Críales dio una limosna a la cofradía para no ejercer el oficio debido a sus muchas 
ocupaciones en el cobro de rentas reales, entre ellas la de la fruta. 
^^ Alonso de Torres y Diego Páez se excusaron, por sus muchas ocupaciones y negocios. En la Junta 
se acordó pedir a la Villa que corriese ese año con los gastos de la fiesta, debido a la pobreza de la 
cofradía. Francisco Martínez, secretario de la Villa, fue regidor desde finales de 1596. 
^^ Se prorrogaron los oficios del año anterior. 
2' Se prorrogaron los oficios de mayordomos. 
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1605 Francisco de San Miguel, cerero 
Andrés de Alfaro, mercader 
Domingo Hartel, platero 
José González, platero 
Francisco Martínez, regidor 
Juan Gómez de Arratia, lencero 
Juan Lozano, mercadai 
Cebrián Granado 
leOC-*" [Juan Ruiz, tratante] 
Alonso de Cinos, pastelero 
Pedro de Urosa, cabestrero 
Francisco de San Miguel, cerero 
Andrés de Alfaro, mercader 
José González, platero 
Juan Lozano, mercader 
Juan Gómez Arratia, lene 
1607 Jaime Vefiasgue, bordador 
Diego Méndez, mercader portugués 
Alonso de CinoB, pastelero 
Pedro de Urosa, cabestrero 
FranciBCO de San Miguel, cerero 
Andrés de Alfaro, mercader 
1608 Cristóbal Martínez, lencero 
Diego de Vega, mercader 
Jaime Veñasgue, bordador 
Diego Méndez, mercader portugués 
Pedro de Urosa, cabestrero 
Juan Gómez Arratia, lene 
Feo. de San Miguel, cer 
16 09 Diego de la Peña, guantero de S.M. 
Tomás de Jaén, mercader 
Cristóbal Martínez, mercader 
Diego de Vega, mercader 
Feo. de San Miguel, cer 
Juan Gómez Arratia, lene 
leiO^ **- [Alonso González r mercader] 
[Juan de Pifia, mercader] 
Diego de la Pefia, guantero de S.M. Feo. de San Miguel, cer 
1611^2 
1612 Gaspar Rodríguez Cortés, mercader 
Gaspar de Torres, mercader 
Jerónimo de Perea, alguacil de Corte 
Antonio de Espinosa 
Juan Gómez de Arratia, lencero 
Diego de Rosales, platero 
1613-^ -^  [Benito Hunier, mercader] 
[Blas Pérez, mercader] 
Gaspar Rodríguez Cortés, mercader 
Gaspar de Torres, mercader 
Juan Gómez de Arratia, lencero 
Diego de Perea, platero 
Cebrián Granado 
1614 Jerónimo Félix, escribano 
Francisco Díaz, mercader de sedas 
Benito Hunier, mercader 
Blas Pérez, mercader 
Diego de Perea, platero 
Diego de Rosales, platero 
Felipe de Vergara, mercader 
Diego de Benavides, mercader 
Gaspar de Torres, mercader 
Jerónimo de Perea, alguacil de Corte 
Pedro González, platero 
Bartolomé de Aguilera 
[Alonso de Torres, mercader] 
[Francisco Pérez, joyero] 
Felipe de Vergara, mercader 
Diego de Benavides, mercader 
Gaspar de Torres, mercader 
Blas Pérez, mercader 
1617^^ [Mateo Galán, joyero] 
[Juan Osorio, confitero] 
[Juan Navarro, mercader] 
[Juan Ruiz, tratante] 
[Alonso de Santillana, platero] 
[Juan Picón el viejo, platero] 
Francisco Díaz, mercader 
Diego de Perea, platero 
Gaspar de Torres, mercader 
^^ Juan Ruiz se excusó, alegando que no era cofrade. 
•^^ Ambos se excusaron por no ser cofrades. 
^^  No 69 hicieron nombramientos. 
^^  No aceptaron los oficios por no ser cofrades, pero es posible que al final los ejerciesen ya que 
fueron diputados al año siguiente. 
•^^ Ambos se excusaron. 
•^^ Los cuatro primeros se excusaron, algunos por no ser cofrades, y se dieron por nulos los 
nombramientos. Con los dos últimos se desconoce lo que ocurrió. 
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La renovación de ese grupo dirigente y particularmente activo e influyente se puede 
apreciar en el Cuadro 4, que da cuenta del peso que tuvieron los plateros y mercaderes. 
Podemos destacar, sin embargo, a algunos cofrades que descollaron especialmente por su 
devoción y dedicación, y a los que la hermandad debió mucho. Estos cofrades 
contribuyeron a la formación de un núcleo sólido pero a la vez abierto, ya que buscaron 
siempre la incorporación de nuevos miembros, si bien dentro de las pautas indicadas. 
Francisco de Rosales, "el viejo", y su hermano Diego, ambos plateros, fueron muy activos 
desde 1580, el primero hasta 1596 (debió fallecer por entonces) y el segundo hasta 1617.^ * 
Lo mismo se puede decir de Diego de Perea, asimismo platero (1585 a 1617) y de su 
hermano Jerónimo, alguacil de Casa y Corte (1585 a 1615); de Pedro Pérez, platero (1580 
a 1595); de Pedro Alvarez, mercader (1580 a 1598); de Blas de Robles, librero de S.M. 
(1580 a 1591); de Juan Trujeque, alguacil de Casa y Corte (1580 a 1587); de Mateo 
Fermín (1580 a 1598); de Diego Rodríguez, mercader (1585 a 1596); de Diego de la Peña, 
platero (1585 a 1596); de Jerónimo de Soto, platero (1585 a 1596); de Juan de Salazar, 
platero (1585 a 1590); de Luis Vergel, platero (1586 a 1598); de Juan Fermín, lencero 
(1588 a 1595); de Pedro González, platero (1589 a 1617); de Juan Gómez de Arratia, 
lencero (1589 a 1615); de Nicolás de Espinosa, platero de oro (1589 a 1597); de Pedro de 
Urosa, cabestrero (1589 a 1608); de Cristóbal de Urgel, guarnicionero (1589 a 1598); de 
Juan Lozano, mercader (1589 a 1606); de Pedro Fernández de Madrid, mercader (1591-
1597); de Roque de Santa Cruz, platero (1591 a 1598); de Domingo Martel, platero (1594 
a 1615); de Cebrián Granado (1594 a 1616); de Garios Pablo (1594 a 1608); de Andrés de 
Hita, mercader (1596 a 1612); de Pedro Tenorio, notario (1597 a 1615, y escribano de la 
hermandad entre 1599 y 1611); de José González, platero (1601 a 1616); de Andrés de 
Frutos Castañeda, mercader y familiar del Santo Oficio desde 1613 (1603 a 1614); de 
Francisco de San Miguel, cerero (1605 a 1617); de Gaspar de Torres, mercader (1609 a 
1617). 
*^ Pertenecieron a la hermandad otros Rosales plateros, entre ellos Francisco "el mozo", 
hijo del "viejo" citado. A continuación ponemos entre paréntesis los periodos de actividad 
prácticamente continua (asistencia a las varias juntas que se hacían al año, ejercicio de 
oficios y encargos en comisiones de fiestas) de los cofrades más influyentes. 
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El culto a la Santa pasó por varias etapas, pero los elementos que caracterizaban las 
fiestas fueron similares. Lx)s años 80 fueron un periodo de rápida expansión. Entre las 
primeras decisiones de la hermandad, encaminadas a que "la fiesta de esta gloriosa santa" 
se hiciera "con más honra suya y de la cofradía", se encontraban las relativas a las 
imágenes de Santa Ana y de San Joaquín. La hermandad tenía dos juegos de imágenes, 
unas de bulto doradas y pintadas, fabricadas en Alcalá en 1584, y otras de vestir, con sus 
andas respectivas para las procesiones, realzadas y renovadas también por entonces. 
Consecuencia importante de las difíciles relaciones con la parroquia y con los dueños de 
la capilla fue que las imágenes las mantenían los hermanos en su poder durante todo el 
año." La situación era de lo más irregular desde un punto de vista eclesiástico, pero no 
tan infrecuente en la época. En cambio, los dos grupos de imágenes eran llevados en la 
procesión por 12 clérigos con sobrepellices, contratados por la cofradía, lo que contribuía 
a dignificar la ceremonia. 
Merece la pena detenerse en las imágenes, tanto por lo que revelan sobre la 
iconografía del culto, como por ser el único testimonio con que contamos sobre imágenes 
de vestir que se procesionaban en la época en Madrid. Constituye, además, un testimonio 
bastante excepcional, ya que se trata de un conjunto procesional elaborado, con una rica 
iconografía, de un culto que no era penitencial, cuando en el periodo lo más espectacular -
y lo más conocido- fue la configuración y desarrollo de los pasos de misterio de la Semana 
Santa. Del grupo compuesto por las imágenes de vestir, que iba en las "andas grandes" es 
del que tenemos más detalles. La madre de la Virgen aparece acompañada de su marido, 
San Joaquín; de un árbol "con sus hojas de hoja de lata todo pintado de verde oscuro"; de 
una imagen "pequeña de Nuestra Señora llena de rayos dorados con su niño Jesús en los 
brazos, dorada y retocada puesta sobre una flor con su corona de plata y el niño con 
diadema de lo mismo, la cual se pone encima del dicho árbol"; y de un ángel con su 
" Las imágenes, vestidos y ornamentos, guardados en arcas o cajones bajo llave, 
pasaban con los demás bienes a manos de los sucesivos mayordomos, los responsables de 
su conservación. Durante un tiempo las tuvo en su poder un alguacil devoto de Santa Ana, 
Baltasar Hernández, que las vestía y desvestía para las fiestas, y con quien los mayordomos 
se hallaban convenidos (así se explica en una junta de 1589). 
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manto. Sobre las andas, pintadas de verde, iba también "un arco de madera dorado y 
pintado de colores a manera de puerta". Las figuras del matrimonio -los "gloriosos santos"-
tenían "rostros, manos y medios cuerpos de bulto", y varios vestidos, de los que se destaca 
la calidad de las sayas, basquinas, tocas, "pañizuelo guarnecido para la cabeza" y "rica 
diadema" de la Santa, y los sayos, capellares, capuces, sombreros, cabezones y puños del 
Santo: rasos de labores de la china, damascos, tafetanes -todos ellos labrados y leonados, 
con pasamanos de oro y de plata-, sedas, terciopelos, etc.^ * En conjunto predominaban el 
verde y los dorados; en las andas, las 16 almohadillas de raso, azules, verdes y coloradas, 
y los frontales, azules y amarillos, daban otro toque de color. 
El conjunto incluía elementos fundamentales, pero seleccionados, del culto a la 
Santa. El árbol subrayaba su papel en la genealogía de Jesús. Conocido como "el árbol de 
Señora Santa Ana", era un elemento habitual de la iconografía europea, inspirado en el 
bíblico árbol de Josué. Frente al árbol bíblico, el de Santa Ana incidía en una genealogía 
matrilineal. No obstante, se trataba de una versión reducida de esta modalidad de Sagrada 
Familia, que no incluía la extensa y complicada parentela de la Santa de las 
representaciones más antiguas, sino que se centraba en la familia nuclear, una nueva 
iconografía en auge en el siglo XVI. Aún cuando Santa Ana, gracias al árbol, seguía siendo 
la figura central, la importante presencia de San Joaquín lo que hacía era revalorizar su 
propio papel en el matrimonio y en la familia. Elemento destacado en el conjunto era la 
inclusión de la Virgen en cuanto Inmaculada Concepción, algo poco frecuente en la 
iconografía europea de la época. En la cima del árbol, la imagen de la Virgen "llena de 
rayos dorados" con el Niño Jesús en brazos, representaba expresamente la Inmaculada 
Concepción. El arco "a manera de puerta" era una alusión a la "puerta dorada", donde, 
según la tradición basada en los Evangelios Apócrifos, la Leyenda Dorada, etc., se había 
*^ Uno de los vestidos de la Santa tenía la saya de tafetán negro y un manto 
azabachado, un traje de luto que quizás se utilizase en otra fiesta, como la de difuntos, 
aunque no hay referencias al respecto. En los trajes habituales parecen predominar los 
leonados, amarillos y pardos (hay pocas indicaciones sobre colores precisos). A finales del 
siglo la marquesa del Valle regaló a San Joaquín ropa y capuz de seda morada y a Santa 
Ana un manto de seda parda y un basquina de terciopelo estofado. 
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producido el encuentro entre los esposos. Esa escena del encuentro se consideraba como 
un símbolo de la concepción -anunciada por un ángel- de María por Santa Ana, y fue 
utilizada por los partidarios de la doctrina de la Inmaculada. Se combinaba así, mediante 
el realismo, riqueza y simbolismo de las imágenes y del conjunto, una visión terrenal y 
trascendente de la Sagrada Familia, al tiempo que se contribuía a la popularización de una 
cuestión de orden teológico, la doctrina de la Concepción." 
Las imágenes se procesionaban las vísperas de la fiesta. Es posible que unas, quizás 
las de bulto, se colocasen en la parroquia. Para las otras, la cofradía fabricaba una "Capilla 
de Santa Ana" en la Plaza Mayor, y allí permanecían durante las fiestas (vísperas y día). 
El recorrido de la procesión no aparece detallado. Pero sí hay referencias a que había una 
carrera habitual, y a que ésta era la misma que la de la procesión general de Corpus 
Christi, lo que da idea de la relevancia del culto."^ El itinerario del Corpus en la época 
partía de Santa María de la Almudena y "seguía un trazo casi circular, cuyos hitos 
principales -iglesia de San Salvador, puerta de Guadalajara, plaza Mayor y puerta Cerrada-
estaban asociados a la vida cívica, comercial y política de la Villa, y recordaban los límites 
urbanos de la primitiva villa medieval".*' 
Es pues fácilmente comprensible la indignación de los cofrades cuando, en 1596, 
se (desconocemos de dónde partió la iniciativa) pretendió cambiar el itinerario haciendo que 
la procesión discurriese entre Santa María y el recién fundado convento de monjes 
" Una explicación extensa del conjunto de elementos y simbologías del culto, en la 
introducción de K. Ashley y P. Sheingom, in Id. (eds.), Interpreting Cultural Symbols, 
pp. 1-68; una interesante interpretación de la evolución de la modalidad de Sagrada Familia 
centrada en Santa Ana, en relación con el concepto de familia, en la contribución de P. 
Sheingorn, "Appropriating the Holy Kinship. Gender and Family History", pp. 169-198. 
En el amplio soporte iconográfico del libro no hay ninguna representación pictórica o 
escultórica que se corresponda exactamente con el paso madrileño. 
*° Por ejemplo, en la junta de 5 de julio de 1595 se dispom'a: "Que las calles por donde 
ha de ser la procesión ... sean las mismas por donde ordinariamente suele pasar la 
procesión del Santísimo Sacramento y se pregone que las calles ... se hallen aderezadas ..." 
*' M*. J. del Río, Fiestas públicas en Madrid, p.l31 (cita) y s, (plano). Era éste el 
itinerario que la autora denomina "tradicional", frente a otros, especialmente el establecido 
en 1647, que subrayaban la subordinación del ayuntamiento a la Corona en la fiesta. 
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bernardos, construido sobre el hospital de convalecientes de Santa Ana. Los cofrades 
protestaron enérgicamente: 
"Acordaron [junta de 19 de julio] que atento que esta cofradía ha entendido que la 
procesión de señora Santa Ana la quieren sacar de las calles acostumbradas 
llevándola al monasterio nuevo de los Convalecientes, cosa tan perjudicial a la dicha 
cofradía por haberse de perder la costumbre antigua que se tiene y porque dan 
limosna y ayudan a esta obra ... los cofrades que están en el circuito por donde 
suele ser la dicha procesión = Acuerdan que se de una petición en Consejo 
suplicando que no se haga novedad sino que la procesión vaya por donde suele y 
que antes que se de la dicha petición se hable con el corregidor pidiéndole favorezca 
a esta obra que en su tiempo no permita se haga la dicha novedad ante semejante 
innovación". 
Es muy posible que la cofradía encontrase en el corregidor y el Consejo el apoyo que 
buscaba, ya que no hubo cambios en el circuito. El acuerdo, además, informa sobre el 
arraigo, que ya se ha señalado, de la cofradía en la zona de la Plaza Mayor y la Puerta de 
Guadalajara. Precisamente el interés de "muchos hermanos y hermanas" de la Puerta de 
Guadalajara, que habían pedido en 1588 que la fiesta se celebrase allí, llevó a que la 
cofradía decidiese trasladar a la Puerta la celebración en 1589 (por lo que parece tras 
difíciles negociaciones entre cofrades). Fue el único año que no se hizo en la Plaza Mayor, 
pero el acuerdo es sintomático de que existía una cierta emulación entre las dos áreas, de 
la que la fiesta salía beneficiada, así como muestra que la hermandad tenía un amplio 
margen de actuación a la hora de programarla, pese a los condicionantes derivados de su 
carácter oficial. 
Junto a la procesión general, fueron las celebraciones paralitúrgicas las que 
caracterizaron a Santa Ana como fiesta patronal. Los preparativos de los festejos 
comenzaban con unos dos meses de antelación, cuando la hermandad designaba cofrades 
que debían tratar y disponer con el vicario, los regidores comisionados de fiestas de la 
Villa, el corregidor y el Consejo lo correspondiente a cada uno; y nombraba a otros que 
se debían ocupar de concertar la música; de colgar y aderezar con espadañas, ramos, rosas 
y hierbas la iglesia de Santa María; de preparar las hachas blancas para los cofrades en la 
procesión; de hacer uno o dos tablados en la Plaza Mayor para las danzas y otros regocijos; 
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de colgar y aderezar la capilla de Santa Ana en la Plaza; de concertar ventanas preferentes 
en la Plaza para que los oficiales de la cofradía, cofrades, regidores, etc. viesen las fiestas; 
y de pedir a los vecinos de ésta para los toros. Un mes antes se pregonaba la fiesta con 
trompetas y chirimías, y se colocaba en la Plaza, generalmente ante las ventanas de un 
cofrade que vivía allí, un cartel de pergamino con los premios que la cofradía ofrecía a los 
vencedores de los diversos "concursos" que organizaba. Unos días antes de Santa Ana, el 
alguacil mayor de la Villa y un pregonero pregonaban durante tres días por las calles del 
itinerario para que se limpiasen, entoldasen y colgasen, y se colocasen altares y luminarias. 
Un notario del vicario convocaba a las órdenes religiosas y a las cofradías para que 
acudiesen a la procesión. Es probable que, como habían solicitado los hermanos en 1580, 
el ayuntamiento concurriese en forma de Villa. 
El programa de festejos buscaba que la celebración de los Santos fuese una ocasión 
en la que el público -vecinos, parroquias, conventos, hospitales-, participase activamente, 
y en la que no faltasen diversiones y regocijos. Además de poner los toros, la presencia de 
la Villa se plasmaba en la intervención de sus ministriles, gigantes y danzas, como ocurría 
en el Corpus. Las parroquias engalanaban sus cruces, que competían en un concurso, y los 
vecinos y comunidades religiosas hacían lo propio con altares. Los pueblos de los 
alrededores de Madrid traían sus danzas, como en el Corpus y otras fiestas municipales. 
Se sucedieron así danzas de "serranas y zagales", "del gigante Goliat", "de galanes", "del 
rey David", "del moro Muza", "de los moros y moras", "de Bradamante y Marfisa", "de 
pastores y pastoras", "de la escaramuza entre moros y cristianos", "de salvajes y serranas", 
"de los caballeros", "de portugueses" (1608), de "ocho naciones" y de "portuguesas" 
(1609), etc. Había además arlequines, danzantes de cascabeles, zapateadores (hombres y 
mujeres), volteadores gitanos, música de negros, etc. Algunos años se representaron 
comedias. Los vecinos podían dedicar poesías a los santos y presentarse al concurso 
correspondiente. La procesión y la fiesta la amenizaba un personaje conocido como "Alonso 
el loco" o "Alonso el bobo de la Villa". Y no faltaban cohetes e invenciones de fuego, 
algunas complicadísimas, como un artificio concertado en 1593 por orden del corregidor 
y regidores. 
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Los premios eran uno de los mayores alicientes de la fiesta, dispuestos por la 
hermandad con el fin de que se hiciese "con toda solemnidad". Se ofrecían a las Cruces de 
las parroquias con "mejores invenciones" y más "galanas"; a los altares con "mejores 
historias" y "más devotos"; a las danzas "mejores y más galanas" (se acabó excluyendo del 
concurso a las "oficiales" concertadas por orden de la Villa); a la "más devota" 
composición en verso castellano en "loor de los gloriosos santos"; a los zapateadores "que 
mejores mudanzas hicieren"; al que corriese "con más aire tres carreras"; etc. En algunas 
modalidades se daba un solo premio, mientras que a las Cruces y danzas se podían dar 
hasta cuatro o cinco, graduados según la calidad. El jurado lo formaban los mayordomos 
y diputados de la cofradía, el corregidor y regidores, y el vicario, quienes ocupaban 
asimismo los puestos de honor durante los festejos. 
Pero los cofrades no sólo estaban interesados en los premios como medio de 
incentivar la participación en la fiesta e incrementar su lucimiento y solemnidad. Los 
premios eran un escaparate de los productos de los propios cofrades, especialmente de los 
plateros, pero también de los mercaderes, y una manera de ostentar su prosperidad ante el 
público (lo mismo que la riqueza de los vestidos de los Santos y aderezo de los pasos). 
Consistían en una variada gama de piezas de plata, sortijas de oro, cortes de tela de tafetán, 
guantes de cordobán, sombreros, medias de lana, espejos, etc." 
La fragilidad institucional de la cofradía no impidió en absoluto, como se ha visto, 
su ocupación de un espacio ceremonial en la ciudad. Y a finales de siglo la cofradía recibía 
un nuevo impulso. Una vez convertida Santa Ana en fiesta votiva en 1597 y ratificado así 
su patronazgo, se hizo más urgente el arreglo y normalización de la situación de la 
hermandad en la parroquia. En el arreglo fue determinante la mediación e intervención del 
arzobispo García de Loaysa, y probablemente del vicario, quien da la impresión de que 
siempre había apoyado a la hermandad frente al clero parroquial y los dueños de la capilla. 
Tras muchos años de pleitos en la vicaría, el arzobispo concedió licencia a la hermandad 
*^  En algunos casos consta expresamente que eran de los cofrades, y debía ser lo 
habitual, pero no los ofrecían gratuitamente, sino que el importe lo pagaba la cofradía o 
los mayordomos del año. 
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para hacer y dotar un altar en la iglesia para la "vocación de la cofradía", donde finalmente 
los hermanos podrían colocar las insignias e imágenes y hacer la fiesta sin mayores 
problemas. En el altar, con sus sábanas, frontal, candeleros, atril, y lámpara de plata que 
debía arder siempre ante las imágenes con el aceite de la hermandad, los cofrades se 
comprometían a hacer decir una misa rezada todos los lunes del año.*^  Con la fundación 
en 1598 del altar dedicado a la Santa y propio de la hermandad, ésta veía como sus viejas 
aspiraciones eran refrendadas por las más altas autoridades eclesiásticas. La parroquia, por 
su parte, además de beneficiarse de una mayor tranquilidad y de la regularización de un 
culto consolidado, aprovechó para introducir la celebración de las misas de los lunes. Estas 
misas, generalmente dedicadas a las Animas del Purgatorio, se hallaban en este periodo en 
plena expansión, promovidas por la Iglesia, con la colaboración de muchas cofradías. 
Lo que no se arreglaba eran las dificultades económicas, que obligaron a una 
dependencia cada mayor de las aportaciones de los mayordomos. La ida de la Corte a 
Valladolid de 1601 a 1606 contribuyó a que apareciesen los primeros síntomas de crisis. 
No obstante, Santa Ana no se vio tan afectada como otras hermandades en esos años y, con 
la ayuda del ayuntamiento, las fiestas siquieron celebrándose, aunque con un perfil más 
bajo. Tras unos años de recuperación, fue a partir de 1610 cuando la crisis se manifestó 
abiertamente a través del mejor indicador en una cofradía: la falta de cofrades que 
aceptasen el cargo de mayordomo (véase el Cuadro 4). En 1617, pese a los esfuerzos de 
la hermandad y de la Villa, no hubo individuos, cofrades o no cofrades, que sirviesen el 
oficio, ni la cofradía como institución podía permitírselo. En 1618 la cofradía ya no existía 
y el ayuntamiento comenzó a celebrar en solitario la festividad. 
"' La cofradía debía pagar 1.000 maravedíes de renta anual a la parroquia por el sitio 
cedido y para la dotación del altar, y 2 reales por cada misa rezada. Las escrituras se 
formalizaron en 1598, y suponían no sólo un acuerdo negociado con la parroquia, sino 
también con los dueños de dos capillas, la de don Pedro de Porras y la de doña Francisca 
de Salas. La información sobre los pleitos con los dueños de la capilla de Santa Ana, y 
sobre los decretos arzobispales y escrituras con la parroquia, es bastante escueta, al 
proceder de las cuentas y juntas de la hermandad. Desconocemos, por ejemplo, qué sitio 
"en un lienzo de pared" se concedió a la cofradía, y en qué sentido intervenían los 
propietarios de las dos capillas citadas, con las que se "había obligado la cofradía a hacer, 
y componer el altar". 
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En la crisis de la hermandad confluyeron distintas causas y circunstancias. Sólo 
teniendo en cuenta esa confluencia e interrelación se puede entender su desaparición. La 
fragilidad económica de la hermandad como institución ayuda a comprender su rápida 
extinción, pero no explica, en cambio, el creciente desinterés de un amplio grupo de 
cofrades y de la clientela potencial de Santa Ana. Muy probablemente la principal causa 
de ese desinterés tuvo su origen en la devaluación de Santa Ana como patrona, ocasionada 
a su vez por la promoción de San Isidro. 
Desde finales del siglo XVI y con mayores ímpetus a principios del XVII, el 
ayuntamiento, con algunos ilustres regidores a la cabeza, intervino en las gestiones para 
santificar canónicamente a San Isidro y convertirlo en patrono de la capital. El Santo 
Labrador fue beatificado en 1619 y canonizado en 1622. Desde las últimas décadas del 
siglo XVI se asistía en varias poblaciones españolas a la "recuperación" de reliquias de 
santos locales, a la proclamación de santos locales como patronos, y a la construcción de 
sus cultos. Madrid contaba con San Isidro, objeto de una larga y afianzada veneración y 
del que se conservaba nada menos que su cuerpo incorrupto. Este nuevo ensayo en la 
azarosa "búsqueda de un patrón"** para la capital exigió, pese a las condiciones apropiadas 
del Santo, un laborioso trabajo de adecuación: convertir a un labrador en patrono de una 
ciudad, que además era Corte y capital de una de las monarquías más poderosas de la 
época. La devoción popular bajomedieval a San Isidro fue así, como consecuencia de la 
promoción y oficialización del culto, una de las más tergiversadas y construidas por la 
acción de los hagiógrafos del siglo XVII. En lo que nos interesa, la revalorización de San 
Isidro a principios del siglo tuvo repercusiones directas en Santa Ana, y muy en especial 
en lo relativo a la hermandad. 
La Villa, volcada por entonces en San Isidro, relegaba automáticamente a la Santa, 
pero no pretendía ni mucho menos eliminarla. Una muestra de esa relegación es que, ya 
desde 1602, apenas hubo regidores que sirvieran el cargo de diputado o asistiesen a las 
juntas. De hecho, el único que lo hizo y que se mantuvo hasta el final fue Francisco 
** "En busca de un patrón" titula M^. J. del Río uno de los epígrafes dedicado a los 
patronos de Madrid, Fiestas públicas en Madrid, pp. 104-120 
144 
Martínez, seguramente por sus circunstancias personales. Martínez, regidor desde 1596, 
era hijo ilegítimo de un escribano y secretario de la Villa que había sido cofrade, y fue 
cofrade y diputado él mismo cuando era, como su padre, escribano y secretario de la 
Villa/^ Ambos fueron muy devotos de Santa Ana. Su origen social, por lo demás, 
encajaba mejor con el conjunto de hermanos que el de otros regidores "caballeros". Todo 
indica, no obstante, que al ayuntamiento le interesaba que la hermandad prosiguiese, como 
hasta entonces, financiando y ocupándose de la fiesta municipal. Aún mayor interés tenía 
un núcleo de cofrades devotos que, sin embargo, no podían por sí solos mantener una fiesta 
anual de esas características. 
Es muy posible que, tras el voto, la fiesta de Santa Ana fuese "más" una fiesta 
municipal y "menos" una fiesta de cofradía, pero no fue una pérdida de protagonismo de 
la hermandad en la fiesta la que ocasionó el despego de la mayoría de cofrades y, en 
conjunto, de los mercaderes y plateros que la habían nutrido. Esa pérdida podría haberse 
producido con el tiempo, pero en los años contemplados no se produjo de hecho. Lo que 
ocurrió es que esos individuos se mostraron muy sensibles a los cambios que estaban 
ocurriendo y, en particular, a la actitud y a las pautas marcadas por el ayuntamiento. 
Estuvieron muy dispuestos a sostener el culto de la Santa cuando ésta era la patrona y 
abogada de Madrid, pero no cuando su patronazgo se fue perfilando como de segunda 
categoría en la Villa y Corte. Un buen indicio de esa nueva actitud es que fueron los 
plateros los que ofrecieron, para la fiesta y procesión de beatificación de San Isidro en 
1620, la urna de oro, plata y bronces, en la que en adelante se guardó el cuerpo incorrupto 
del Santo. Los mayordomos de la cofradía de San Eloy, la propia del oficio, fueron los 
encargados de limpiar y componer la urna y, por ello, adquirieron el privilegio de 
acompañar al Santo con hachas verdes cuando salía en procesión."* 
Pero, ni en las solemnes fiestas de beatificación y canonización de San Isidro, ni en 
otras fiestas patronales o municipales, volvieron a tener los grupos sociales de los que nos 
hemos ocupado una responsabilidad semejante a la que tuvieron con Santa Ana en el siglo 
"^  A. Guerrero Mayllo, El Gobierno Municipal de Madrid, p.264 
"* J. Alvarez y Baena, Compendio histórico, pp.96-97 
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XVI. Unas fiestas municipales en las que, por lo demás, la propia Villa se vio 
progresivamente subordinada a la Corte, y que se desarrollaron "a la sombra de la 
Corona"/' 
Si bien la pérdida de importancia de Santa Ana se puede considerar como el 
principal motivo que desincentivó a los cofrades, es posible que interviniesen otros factores, 
más difíciles de entrever. Así como, desde un punto de vista social, y desde la perspectiva 
de los poderes de la ciudad, en el Madrid del siglo XVII tenía cada vez menos cabida una 
hermandad como la de Santa Ana, desde un punto de vista eclesiástico el tipo de 
religiosidad festiva que la caracterizaba aparecía cada vez menos apropiada para una 
cofradía. Los cofrades ya habían visto en 1599 cómo se les prohibía correr toros por voto 
(las constituciones sinodales del arzobispado lo prohibían, a particulares y a comunidades, 
con mención expresa de los cofrades), aunque en años siguientes lo siguieron haciendo, 
gracias seguramente a que se trataba de una fiesta municipal.*' Pero no eran sólo los toros 
votivos. Muchos de los regocijos de la fiesta podían ser adecuados para una fiesta 
municipal, pero no tanto para una fiesta de cofradía, desde una óptica eclesiástica 
crecientemente preocupada por "lo profano". El vicario y el clero parroquial propiciaron, 
por ejemplo, la introducción de las misas de los lunes y el cuidado del nuevo altar. A las 
últimas juntas de la hermandad acudió algún clérigo de la parroquia, otra muestra del 
interés por cambiar la naturaleza de la cofradía e influir en las decisiones de gobierno. 
Santa Ana seguía siendo una hermandad casi exclusivamente dedicada a su fiesta, lo que, 
dados los rasgos de la misma, pudo ocasionar que comenzase a no ser tan bien vista por 
"•^  En la subordinación de la Villa a la Corte y en el mayor desarrollo de las fiestas 
municipales precisamente cuando aceptó ese papel subalterno hace hincapié M^. J. del Río, 
Fiestas públicas en Madrid, pp. 134-141. "A la sombra de la Corona" titula Mauro 
Hernández su estudio sobre los regidores de Madrid. 
"* La prohibición, que reiteraba lo dispuesto en el concilio provincial, y señalaba que 
los legos y cofrades seguían corriendo toros con el pretexto de que lo hacían por "voluntad" 
y no por "voto" en "De Voto: et Voti redemptione", cap.I, Constituciones Synodales del 
Arzobispado de Toledo ... Y ahora nuevamente compiladas, y añadidas, por el muy ilustre 
señor don Gómez Tello Girón ... Año de 1566, Toledo, 1568. La prohibición de 1599 en 
M*. J. del Río, Fiestas públicas en Madrid, p.l09 
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la Iglesia. Y es posible que los mismos cofrades comenzasen a percibirla como 
excesivamente tradicional desde un punto de vista religioso, sobre todo si se tiene en cuenta 
la amplia y renovada oferta existente por entonces. Pudo ser éste otro factor que pesase en 
la balanza y que se sumase a otras consideraciones. 
Santa Ana continuó como fiesta, ya estrictamente municipal (era una de las tres 
fiestas votivas de toros de la Villa, con San Juan y San Isidro), y siguió siendo patrona de 
la Villa y Corte. Su patronazgo, ensombrecido a principios del siglo XVII por San Isidro, 
y luego por otros insignes patronos vinculados a la historia e identidad de la ciudad, como 
Nuestra Señora de la Almudena, se mantuvo, sin embargo, entre otros protectores menores, 
y tuvo una influencia directa en la promoción de San Joaquín, En 1662, el marido de Santa 
Ana y padre de la Virgen fue designado patrono de Madrid, y se colocaba así al mismo 
nivel, cuanto menos, que su mujer. El siglo XVII contempló asimismo la potenciación, sin 
duda más importante, de otra figura patriarcal, la de San José, consolidada en la centuria 
siguiente. 
En lo que se refiere a la clientela de la cofradía, las élites artesanales y mercantiles 
madrileñas, ya se ha visto, y lo veremos aún más en los capítulos dedicados a la caridad, 
a las sacramentales, e incluso a la hermandad inquisitorial, cómo fueron colectivos 
interesados en intervenir en la vida pública de la ciudad. Pero también se verá cómo a lo 
largo del siglo XVII, y quizás en menor medida en el XVIII, se les hizo más difícil 
encontrar un lugar en un espacio más reducido y cerrado (o más ocupado por otros grupos 
sociales), y más tutelado por la Iglesia. 
3.2 Esclavos del Santísimo Sacramento, de Jesucristo y de la Virgen 
En el capítulo anterior se subrayó la irrupción, desde principios del siglo XVII, de un 
nuevo tipo de asociación conocido como esclavitud o congregación de esclavos que, desde 
Madrid, se expandió por otros lugares de la Monarquía hispánica. Si la cofradía de Santa 
Ana y el culto que patrocinaba hay que entenderlos en el contexto de las élites artesanales 
y mercantiles madrileñas en un periodo concreto, la expansión de las esclavitudes en 
Madrid fue cosa de las élites cortesanas y fenómeno característico del siglo XVII, pese a 
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su continuidad en el siglo XVIII. La religiosidad de los esclavos contenía muchos elementos 
innovadores, que ayudan a explicar su éxito (en lo que atañe a las devociones se puede 
hablar con bastante propiedad de modas). Al tiempo, era una religiosidad "conservadora", 
en el sentido de apegada al poder y a la ortodoxia contrarreformista, lo que también ayuda 
a explicar su fortuna. 
Lo primero que llama la atención es, desde luego, la denominación escogida. Esta 
suponía, más que una variante dentro del vocabulario de parentesco espiritual utilizado 
tradicionalmente por la Iglesia y por las cofradías de laicos, una opción diferenciada con 
respecto al mismo. La conexión más evidente, y probablemente la fuente de inspiración en 
la elección del término, se encuentra en el uso de la autodesignación como "siervo" por 
parte de miembros de órdenes y círculos eclesiásticos reformadores ya en el siglo XVI, 
como eran, por ejemplo, los senitas. Una y otra denominación, "siervo" y "esclavo", 
incidían en la total sumisión, entrega y reverencia individual al objeto de culto, y en último 
término a Dios, frente a los vínculos horizontales entre los hermanos de asociación 
subrayados por el vocabulario tradicional de las cofradías. 
El elemento que más claramente identificaba a las esclavitudes era la utilización de 
un monograma, conocido como signo o insignia de esclavitud. El símbolo consistía en una 
S atravesada verticalmente por un clavo. La lectura del juego de palabras sólo tenía sentido 
en lengua castellana: esclavo. Al monograma se le atribuían tres significados: la condición 
de esclavitud de la congregación y de esclavos de los cofrades; la demostración de "parte 
de los atributos de la Pasión de Cristo" (el clavo era una alusión directa a la Crucifixión); 
la liberación del "Género humano", gracias a la Pasión y redención de Cristo, de la 
"esclavitud del Demonio, en que le constituyó el pecado de nuestros primeros Padres".*' 
El signo de esclavitud, acompañado de la corona real cuando la asociación era "Real", es 
decir, gozaba de la protección del rey, se utilizó profusamente, de forma independiente o 
"' Ordenanzas de 1759 de la archicofradía del Smo. Cristo del Olvido y N^ S^ de los 
Dolores de la parroquia de San Sebastián (AHN, Cons.leg. 1343/2). Se ha tomado esta 
referencia porque en ella se indican de manera resumida y sistemática los significados, pero 
las alusiones y explicaciones de éstos aparecen en las ordenanzas y otros documentos de 
diferentes esclavitudes desde principios del siglo XVII. 
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añadido a las representaciones de las advocaciones concretas. Aparece en las ordenanzas 
y "cartas de esclavitud" (las "patentes" firmadas por los nuevos esclavos al ingreso en la 
asociación), en cetros y bastones usados en las procesiones, en los ornamentos y mobiliario 
del interior de capillas o en las fachadas exteriores.'" 
La religiosidad de las esclavitudes refleja diversas influencias y recoge una 
amalgama de prácticas piadosas. Algunas de sus facetas eran compartidas por otras 
congregaciones que no adoptaron esa denominación -a las que también nos referiremos 
aquí-, a la vez que hubo algunas diferencias entre las prácticas promovidas por las distintas 
esclavitudes. Así, aun cuando es posible caracterizar globalmente el programa devocional 
propuesto por unos rasgos específicos, era sobre todo el simbolismo expresado por la 
propia consideración como esclavitud lo que les confería su identidad en el conjunto del 
asociacionismo religioso del siglo XVII. La cuestión es importante por varias razones. Así 
como los "siervos" tuvieron desde el siglo XVI una amplia aceptación en medios 
principalmente eclesiásticos, los "esclavos", en los siglos XVII y XVIII, fueron miembros 
de cofradías. Un "esclavo" iba más allá, y ese celo, unido al uso de una simbología que 
mostró una gran capacidad de atracción entre laicos (y eclesiásticos), llegó a ser 
considerado excesivo por las altas instancias eclesiásticas de Roma. 
Por un expediente particular sabemos que la Inquisición papal, en tiempos de 
Clemente X (1670-1676), ordenó en un decreto que las "Congregaciones con este apellido 
de esclavos de la Virgen", que "ya de muchos años" se hallaban "instituidas en nuestras 
iglesias de Turín, Palermo, Ñapóles, Niza, y otras partes, se trocaran de esclavos en 
siervos de la Virgen, quitando también todas las señales de dicha esclavitud".'' 
'° Se puede ver, por ejemplo, en la fachada de la parroquia de San Ginés que da a la 
calle de Bordadores. Esa parte de la iglesia, un oratorio independiente de la parroquia, 
pertenece en la actualidad a la esclavitud del Smo. Cristo de San Ginés. 
'' El decreto de la Inquisición romana aparece citado por el general de los clérigos 
regulares (teatinos) Plácido Vizconde, cuando fue requerido por el padre prepósito del 
convento de San Cayetano de Madrid para que refrendase un convenio acordado en 1676 
con la Real Congregación de esclavos de N* S^  de la Pureza y el Santo Cristo de la 
Providencia, promovida, entre otros, por el duque de Alba. El general, desde Roma, 
ratificó el convenio en 1677, pero ordenó que la congregación no usase el título ni las 
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Desconocemos las razones concretas que llevaron a esa prohibición, pero parece evidente 
que tenían que ver fundamentalmente con la voluntad de moderar un lenguaje y una 
simbología que aparecían como exageradamente fuertes, y que quizás se escapaban al 
control de la Iglesia en Italia. En Madrid, al margen de la congregación citada y quizás de 
otras establecidas en conventos de clérigos regulares, el decreto no tuvo la menor 
influencia. Muy al contrario, las esclavitudes fueron siempre apoyadas por la Corona, el 
arzobispado de Toledo y la Inquisición española." 
Es más, la difusión de esclavitudes aparece como un fenómeno no exclusivamente, 
pero sí esencialmente hispánico (como el propio juego de palabras del signo). El decreto 
papal tiene el interés de que informa sobre la existencia de esclavitudes en ciudades 
italianas, incluidas algunas que no pertenecían a las posesiones italianas de la Corona 
española. Se sabe también de una esclavitud de mujeres nobles dedicada a la Virgen, 
fundada por Henriette Adelheid, mujer del duque Ferdinando María de Baviera, y a la que 
insignias de esclavitud, basándose en el decreto inquisitorial refrendado por Clemente X. 
Encontró además dos "reparos" (no se explicitan) que había que "moderar" porque iban 
"contra las rúbricas y el ceremonial romano". Fue ésta una de las principales cofradías del 
convento, a la que el mismo general comunicó las indulgencias de la orden y concedió 
"hermandad" espiritual con la misma. Las ordenanzas de la congregación del Santísimo 
Cristo de la Providencia y N* S^ de la Pureza (se invirtió el orden de las advocaciones), 
fueron aprobadas en 1678 por el arzobispo Portocarrero y ratificadas, junto con el 
convenio, por el arzobispo conde de Teba en 1761. AHN, Códices, 1329 
" Otros decretos de la Inquisición romana relativos a cofradías sí fueron adoptados por 
la española. En 1646 el inquisidor general don Diego de Arce y Reinoso ordenó a las 
distintas inquisiciones que se ejecutase un acuerdo de la Inquisición papal (Urbano VIII, 
1640), que prohibía que se erigiesen cofradías sin licencia apostólica dedicadas al rezo de 
la Corona del Estelarlo de la Concepción. Las razones y fines: "porque en la Iglesia 
Católica, con pretexto de piedad, no se levantasen contenciosos y diferencias, o se 
fomentasen las que había, ni le fuese lícito a cualquiera, por su arbitrio, instituir públicas 
formas de Rezados, en particular aquellos que son contrarios a las determinaciones de los 
Sumos Pontífices". Lo que había ocurrido era que la gente, para sortear el decreto papal, 
se había dedicado a rezar la Corona públicamente, pero sin establecer formalmente la 
cofradía del Estelarlo. En definitiva, como tantas veces, se trataba de una devoción a la que 
las gentes atribuían un significado y un poder no reconocidos por la Iglesia, y que se había 
desarrollado al margen de ésta y escapado a su control. "Decreto prohibitorio de las 
Cofradías y Hermandades con título del Estelario de la Concepción Inmaculada de N* S^ 
y el rezo de la Corona de dicho Estelario" (AHN, Inq.lib.1332, ff.73-74) 
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perteneció la emperatriz Eleonora Magdalena del Palatinado-Neoburgo, mujer de Leopoldo 
I, lo que muestra el interés de la rama centroeuropea de los Habsburgo." Algunas de las 
congregaciones de esclavos madrileñas más importantes tuvieron filiales (esclavitudes unidas 
a la matriz por "cartas de hermandad", que solían compartir las ordenanzas) en numerosos 
lugares de la península, incluido Portugal y, por supuesto, en las Indias. Es el caso de la 
esclavitud del Santísimo Sacramento "de la Magdalena", y de la del Dulce Nombre de 
María, conocida popularmente como la del Ave María.^ * A la esclavitud del Santísimo de 
la Magdalena se le agregaron 34 filiales -en Vejer de la Frontera, Ciudad Rodrigo, Huesca, 
Lima, Guatemala, etc.- entre 1610 y 1657,'^  y a la del Ave María en Toledo, Dos-
Barrios, Valladolid, Burgos, Lisboa,... y en lugares más insospechados. Según el agustino 
Bartolomé de los Ríos, el culto se había extendido rápidamente por Flandes, Alemania, 
Francia, Italia, Polonia, las Indias, tanto Occidentales como Orientales, e incluso Inglaterra 
(sic).'* La afirmación de Bartolomé de los Ríos, un importante impulsor de la devoción 
^^  R. Po-chia Hsia, Social Discipline in the Reformatíon. Central Europe 1550-1750 
(1989), Londres-Nueva York, 1992, p.56 
'" En Madrid hubo dos esclavitudes del Smo. Sacramento, la primera fundada en 1608 
y la segunda en 1609. La primera era conocida por el convento donde estuvo establecida 
bastante tiempo, el de monjas agustinas de la Magdalena, y más tarde por el oratorio que 
adquirió en la calle del Olivar; la segunda por su fundador, el caballero de Gracia. 
'^  José Martínez de Grimaldo, Fundación, y fiestas de la Congregación de los indignos 
esclavos del SS. Sacramento, que esta en el religioso convento, de Santa Maria Magdalena, 
de la orden de S. Agustín de esta Corte. Celebradas en los primeros cinquenta años de su 
edad felice. Descripción de los excelemes adornos, que para ellas se han dispuesto, y de 
los sumptuosos Altares, que se han erigido. Recopilanse los sutiles conceptos, y admirables 
motetes, que al assumpto glorioso de estas Festividades han escrito los mayores Ingenios 
de esta Corte. Preséntalo al exc. señor marqués de Aytona, Protector de la Congregación. 
D. Joseph Martinez de Grimaldo, Indigno Esclavo del SS. Sacramento, Madrid, 1657, 
pp.228r-230r (BN, 3/62584) 
*^ Fr. Francisco de la Vega y Toraya, Ave Maria. Vida del Beato Simón de Roxas, del 
orden de la Santisima Trinidad, Redención de Cautivos Christianos, Fundador de la 
Congregación delDulcisimo Nombre de Maria (1715), tercera ed. corregida y aumentada 
por fr. Antonio Gaspar Vermejo, Madrid, 1772, pp.204-207. Vega y Toraya se refiere al 
agustino al tratar de la difusión de la congregación. 
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mañana, parece un tanto exagerada, pero sugiere, como el decreto de la inquisición 
romana, que las esclavitudes más difundidas "intemacionalmente" eran las dedicadas a la 
Virgen. Sugiere también, aunque el agustino es parte interesada, que el movimiento 
devocional partió de España. 
Las referencias a la divulgación de esclavitudes en territorios ajenos a la Monarquía 
hispánica son, por tanto, escasas y parcialmente interesadas. Pese a que en Italia alguna 
debió haber, la amplia bibliografía existente sobre cofradías italianas no hace la menor 
alusión a esclavitudes." Veamos pues las esclavitudes madrileñas, las que parecen haber 
sido promotoras de una particular devoción a la Pasión de Cristo, a la Virgen, en especial 
a su Inmaculada Concepción, y a la Eucaristía. 
Lo que hicieron las esclavitudes fue dotar de un tono marcadamente militante y 
confesional, con un fuerte componente propagandístico, a esas tres devociones generales, 
retomadas por la Contrarreforma y utilizadas por la Monarquía hispánica como elementos 
legitimadores de su poder.^ * Las imágenes y advocaciones concretas de muchas de ellas: 
esclavos del Santísimo Sacramento, del Santísimo Cristo de las Injurias, del Santísimo 
Cristo de la Fe, del Santísimo Cristo de los Desagravios, de Nuestra Señora de los 
Remedios, de la Inmaculada Concepción, entre otras, expresaron con fuerza símbolos 
religiosos que tenían todo su significado en el contexto religioso y político de la Monarquía 
católica hispana del siglo XVII. Así, varias de estas congregaciones tuvieron su origen en 
el deseo por parte de miembros de la élite laica y eclesiástica madrileña de desagraviar y 
celebrar de manera continua e institucionalizada símbolos católicos supuestamente ultrajados 
y profanados por "herejes", ya fuese la Hostia por protestantes en Londres, una imagen de 
" Hemos consultado además con varios estudiosos italianos conocedores del tema, y 
no les constaba que cofradías italianas fuesen denominadas esclavitudes, ni siquiera en el 
Reino de Ñapóles. 
*^ La Eucaristía ha sido considerada como un símbolo de la Monarquía hispana y, en 
particular, de la Casa de Austria. Sobre ello ver M^. J. del Río, Fiestas públicas en 
Madrid, pp.30-59). También la rama centroeuropea de los Habsburgo utilizó la piedad 
personal de sus miembros a la Eucaristía, a Cristo crucificado y a la Virgen para la 
creación de un ritual legitimador de su poder (ver R. Po-chia Hsia, Social Discipline, 
p.54). 
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la Virgen por luteranos en los Países Bajos o el Crucifijo por judaizantes en Madrid, el 
propio centro de la Monarquía. 
Junto a los elementos confesionales y propagandísticos, hay que destacar el papel 
que desempeñaron en la renovación de la vida religiosa de los laicos. Las esclavitudes se 
distinguieron en el conjunto del asociacionismo religioso madrileño por la complejidad de 
sus prácticas devocionales. Pretendieron ser algo así como el marco en el que "los más 
devotos" aprendían y ejercitaban una espiritualidad laica que, de un lado, auspiciaba una 
estrecha colaboración con eclesiásticos y, de otro, permitía que los laicos se colocasen a 
la cabeza en la demostración de su celo religioso y divulgación de prácticas piadosas. 
Quizás sólo las congregaciones de jesuítas podían rivalizar con las esclavitudes y las 
congregaciones afínes que veremos. En cierto modo, estas congregaciones constituyeron 
una alternativa, que podía ser complementaria en casos de plurimilitancia, a las cofradías 
de jesuítas, bastante más controladas por la orden. El movimiento devocional desarrollado 
en torno a las esclavitudes involucró a una gama más amplia de órdenes religiosas así como 
a miembros del clero secular, fue más fluido e híbrido en sus componentes, y mantuvo una 
mayor independencia con respecto a los conventos e iglesias donde se hallaban establecidas. 
Curiosamente, una forma devocional tan española incorporó prácticas piadosas que se 
inspiraban en corrientes de religiosidad de origen italiano: de los oratorianos de San Felipe 
Neri, de los teatinos, y, en general, de los clérigos regulares y clérigos menores. 
Entre los fundadores y propagadores de las primeras esclavitudes destacaron dos 
personajes muy conocidos y populares en Madrid, además de influyentes en la Corte y 
cercanos a la Casa Real: el italiano Jacobo de Gratiis, conocido como el caballero de 
Gracia, a quien se atribuye la introducción en Madrid de la espiritualidad de San Felipe 
Neri; y el fraile trinitario Simón de Rojas (beatificado en 1766 y canonizado recientemente 
por Juan Pablo II), confesor de Isabel de Borbón, mujer de Felipe IV.^ ' Ambos personajes 
'^ La biografía clásica del caballero de Gracia es la de Alonso Remón, Relación de la 
exemplar vida y muerte del Cavallero de Gracia, Madrid, 1620, aparecida al año de la 
muerte del Caballero. En el siglo XIX el caballero se convirtió en un personaje de la 
literatura romántica. Una biografía reciente: Graciliano Róscales Olea, El Caballero de 
Gracia. Más de cien años de aventura, Madrid, 1989. Sobre Simón de Rojas, la biografía 
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son de gran interés y merecerían mayor dedicación, pero aquí nos limitaremos a ofrecer 
una breve semblanza. El caballero, originario de Módena, y de familia que se suponía rica 
y noble, se había visto obligado a dejar su ciudad y buscarse la vida. Tuvo la fortuna de 
conocer al noble genovés Juan Bautista Castaña (sobrino del arzobispo de Rosano y luego 
cardenal), que sería su "amigo y señor" de por vida, y al lado del cual hizo toda su carrera. 
Fue al servicio de Castaña, el futuro y efímero papa Urbano VII (duró trece días en 1590), 
que Jacobo vino a Madrid, siempre en delegaciones o misiones en la nunciatura, la segunda 
vez hasta su muerte en 1619 cuando contaba 112 años de edad. Fue también su protector, 
que tenía buenas relaciones con Juana de Austria, quien le ayudó a conseguir el hábito 
portugués de caballero de la orden de Cristo. 
Las dos primeras esclavitudes fundadas en Madrid, en 1608 y 1609, se dedicaron 
al Santísimo Sacramento, en respuesta a unas supuestas profanaciones de la Hostia ocurridas 
en Londres. La primera de ellas fue fundada por don Juan de Robles y Guzmán, 
aposentador de Felipe III; la segunda por el caballero de Gracia. A las dos perteneció desde 
sus inicios Simón de Rojas, quien, a su vez, fundó en 1611 la esclavitud del Dulce Nombre 
de María (Ave María). 
Diversos estudiosos han señalado como un rasgo distintivo de la espiritualidad -y 
de los objetivos- del periodo de la Contrarreforma la creciente importancia del individuo 
en detrimento de las expresiones comunitarias.* En efecto, como veremos, las esclavitudes 
fomentaron la frecuencia en los sacramentos, y algunas de ellas la oración mental y la 
meditación. La nueva "moda" de utilizar la palabra "esclavo" en lugar de las tradicionales 
más completa es F. de la Vega y Toraya, Ave María. Vida del Beato Simón de Roxas. Las 
obras más antiguas son, por supuesto, hagiografías, aunque también la de Róscales tiene 
un tono apologético. 
* Henry Outram Evennett, The Spirit ofthe Counter-Reformation, Cambridge, 1968. 
John Bossy, "The Counter-Reformation and the People of Catholic Europe" en Past and 
Present, n"47, pp.51-70, p.62. Refiriéndose en concreto a las cofradías, Weissman 
considera que uno de los elementos que diferencia a la cofradía barroca de la renacentista 
es que la barroca era una simple agregación de individuos orando juntos, frente a la 
naturaleza corporativa de la cofradía renacentista: Ronald F.E. Weissman, "Cults and 
Contexts, "In Search of the Renaissance Confratemity", p.209. 
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de "hermano" o "cofrade" implicó un cierto cambio en la concepción de las relaciones entre 
los miembros de la asociación. Aun cuando la práctica devocional se siguió realizando en 
comunidad, las esclavitudes pusieron el acento en la relación individual, de sumisión y 
reverencia, al objeto de culto. Esto se materializaba ya desde el ingreso en la asociación 
con la firma por los nuevos miembros de un texto denominado "Carta de esclavitud". Una 
"Carta de esclavitud" era un documento, redactado con el estilo paradójico de la retórica 
barroca, en el que los congregantes se ofrecían como "indignos esclavos" de Dios, como 
el mismo Jesucristo se hizo esclavo al bajar a la tierra para liberar a los hombres de la 
esclavitud del demonio y redimirlos con su Pasión, permaneciendo en la Eucaristía. A la 
Virgen, también esclava de Dios, se la tomaba como intercesora y se le ofrecía el voto de 
defender, hasta perder la vida, su Inmaculada Concepción." De esta manera, reyes, nobles 
y prelados, consideraban como el mayor honor y título el ser indignos esclavos de Dios y 
la Virgen. 
En lo que se refiere a las prácticas devocionales, se puede distinguir globalmente 
entre las que se realizaban "en el retiro, y secreto de su Oratorio"^ cotidianamente, los 
llamados ejercicios espirituales, que concerm'an principalmente a los miembros de la 
esclavitud; y, en segundo lugar, una serie de fiestas y ceremonias celebradas a lo largo del 
año, que tenían un carácter más público. 
Lx)s ejercicios espirituales, dirigidos por los esclavos eclesiásticos de la 
congregación, se realizaban todos los días, al anochecer, en el Oratorio. En ellos se puede 
percibir la búsqueda de un equilibrio entre las principales tendencias espirituales, de 
*' Aquí he seguido el texto de la "Carta de Esclavitud" de la congregación de esclavos 
del Santísimo Sacramento fundada en 1608, reproducido en J. Martínez de Grimaldo, 
Fundación, y fiestas, p.231v. Constituye un buen ejemplo del estilo y contenido generales 
de las diversas "Cartas de esclavitud"; en las dedicadas a la Virgen se insistía más en la 
condición de esclavos de la Virgen de sus integrantes. 
® José de Miranda y Lacotera, Dias festivos del Circulo del año, que componen corona 
gloriosa a la fe viva queprofessa, con demostraciones piadosas: y ostenta en aras públicas 
la Congregación de los indignos Esclavos del S.S. Sacramento, siempre reconocida esclava 
de Dios, en todo dedicada a su gusto, y servicio, generosamente humilde, y noblemente 
religiosa ... Dispone lo sucedido en sus celebridades este de 1654. De orden de la misma 
nobilissima Esclavitud ..., [Madrid, 1654], p.3v. 
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carácter interior o exterior, que, desde el siglo XVI, habían sido muy debatidas por los 
reformistas católicos. Los ejercicios combinaban la meditación, sobre algunos temas 
propuestos por el director espiritual, la oración mental, que duraba una media hora, y la 
oración vocal, con el rezo del Rosario (a la Virgen o a San José), de las Letanías de 
Nuestra Señora, el Santo Sudario, y otras. Finalmente, los ejercicios espirituales incluían 
la flagelación, que se realizaba en el Oratorio, tres días a la semana, los lunes, miércoles 
y viernes. Durante la Cuaresma y, sobre todo, en Semana Santa, se intensificaban los 
ejercicios.*' 
La realización de ejercicios espirituales fue sin duda el aspecto más novedoso y más 
característico de estas esclavitudes, debido sobre todo al protagonismo que adquirían los 
laicos en la práctica y difusión de la oración mental, el rezo cotidiano del rosario y la 
flagelación privada. Con todo, entre las diversas esclavitudes existieron diferencias en el 
acento puesto en las prácticas piadosas. Así, por ejemplo, mientras las del Santísimo 
Sacramento insistían en la oración mental, las de la Inmaculada Concepción y otras 
dedicadas a la Virgen en sus diferentes advocaciones lo hacían en la celebración de las 
festividades a la Virgen. Y, en lo que se refiere a la popularización de la devoción a la 
Virgen, la esclavitud del Dulce Nombre de María fue especialmente representativa de la 
oración vocal reiterada. Simón de Rojas, estableció que los 72 esclavos habían de repetir 
72 veces cada día las palabras "Ave María", en recuerdo de los 72 años que se suponía 
había vivido la Virgen.** 
A pesar del mayor énfasis puesto en el individuo, las expresiones comunitarias y 
corporativas, especialmente a la hora de la muerte, continuaron siendo importantes. Esto 
se refleja, una vez más, en el vocabulario. Las dos esclavitudes del Santísimo Sacramento 
crearon en su interior desde principios del siglo XVII, dos Hermandades con la advocación 
de San José y la Buena Muerte, con un número limitado de miembros y en las que sólo 
podían entrar los esclavos más asiduos y devotos. Los admitidos, denominados "hermanos", 
® J. de Miranda y Lacotera, Dios festivos del Circulo del año 
** F. de la Vega y Toraya, Ave María. Vida del Beato Simón de Roxas, p.l96 
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seguían las reglas del ars moriendi y tenían derecho a mayores servicios funerarios. Ello 
se realizaba con la asistencia corporativa de la hermandad.® 
Frente a una espiritualidad interiorizada como la expresada por los ejercicios 
espirituales, las mismas esclavitudes del Santísimo Sacramento desarrollaron además una 
serie de actividades que tenían un mayor carácter público. Así, en contraste con los 
ejercicios realizados en el "retiro y secreto" del Oratorio, la esclavitud realizaba otros, en 
el convento, "que pone en público, y permite a la vista de todo concurso, y publicidad, 
para edificación de los Fieles de la Iglesia Católica, y grande confusión de los herejes"." 
Las fiestas públicas más importantes que celebraban estas dos esclavitudes en el siglo XVII 
a lo largo del año eran: el octavario al Santísimo Sacramento, la Inmaculada Concepción, 
San José, San Felipe Neri, la conversión de San Pablo, al que se consideraba el más 
antiguo esclavo de Jesucristo. Además, un domingo de cada mes, se celebraba una fiesta, 
con Misa, Sermón y Comunión General. Efectivamente, las esclavitudes fomentaron 
enormemente la frecuencia en la comunión y la vela continua al Santísimo Sacramento. Las 
comuniones generales eran momentos álgidos en el ceremonial, y el Santísimo permanecía 
descubierto, con licencia del arzobispo de Toledo, durante todas las festividades. 
El carácter público de estas fiestas era algo buscado por estas esclavitudes, que 
pretendían aumentar su proyección social. Las convocatorias de fiestas se realizaban con 
gran publicidad, por medio de carteles que se distribuían por Madrid.®' En las fiestas más 
® Constituciones, y exercicios, de la antigua Congregación de indignos Esclavos del 
Santissimo Sacramento del Altar, que fundo el Venerable varón lacobo de Gracia, en su 
Convento de Religiosas Franciscas Descaigas de la purissima Concepción desta Corte: Y 
Bulas de sus Santidades, Paulo Quinto, y Urbano Octavo, en confirmación de sus 
Estatutos, y Ordenanzas, Madrid, 1676 (además de las ordenanzas de la esclavitud de 1612 
y 1676, incluye -ff.l a 15 de la segunda foliación- las ordenanzas de la hermandad de San 
José y la Buena Muerte; BN, 3/36464). J. Martínez de Grimaldo, Fundación, y fiestas, 
esp. las páginas dedicadas al año 1614. 
* J. de Miranda y Lacotera, Dias festivos del Circulo del año, p.3v-4r 
^ En J. de Miranda y Lacotera, Dias festivos del Circulo del año, p. 17r, se reproduce 
un cartel de convocatoria para la fiesta de la Octava del Santísimo, que se acostumbraba 
a fijar todos los años en las puertas de todas las iglesias de Madrid. 
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importantes se convocaban certámenes poéticos en los que el tema central era la celebración 
y desagravio a la Eucaristía. Escritores como Lope de Vega participaron en estos 
concursos.** En los relatos de las fiestas se insistía en la gran concurrencia de fieles, de 
todos los medios sociales, y en el impacto sobre el público de los sermones de los 
predicadores, de diversas órdenes religiosas, que eran elegidos por las esclavitudes. 
El interés por actuar sobre la sociedad en su conjunto se percibe también en otros 
elementos de la religiosidad de este periodo, que se hallaban presentes en algunas de estas 
esclavitudes: la práctica de buenas obras, por medio de la caridad hacia los pobres®*, y la 
insistencia en la regeneración moral. Así, por ejemplo, las dos esclavitudes del Santísimo 
Sacramento contrarrestaban la relajación moral que para ellos suponía el Carnaval, con la 
"oración perpetua" de las Cuarenta Horas, los sermones y la comunión general, durante los 
^ Poesías de Lope de Vega, entre otros, se encuentran en J. Martínez de Grimaldo, 
Fundación, y fiestas. Ver también, del mismo autor. Ramillete de las flores que del Jardín 
del Ingenio, regado con el Rodo de la devoción brotaron Algunos de los Elegantes y 
devotos congregantes del Santissimo Sacramento; para cantar sus glorias en las 
festividades, que este año de 1650 ha celebrado su Esclavitud en el Convento de Santa 
María Madalena de esta Corte. Atadas por José Martínez de Grimaldo, [Madrid, 1650]; 
y Jardín de fragrantés flores, mesa de gloriosos frutos, taller de las mayores maravillas, 
compendio de las finezas del amor. Todo lo comprehende el maravilloso, y esclarecido 
nombre de la Congregación de Esclavos del Santissimo Sacramento; cuya abundante mesa 
los regala, y en humilde retorno festejan sus maravillas sus agudos ingenios con tiernos, 
y afectuosos motetes. Despican los ultrages que padeció en Londres el Pan Divino con 
finezas amorosas de repetido culto, de annual veneración, [Madrid, 1653]. 
^ Por ejemplo, los esclavos del Santísimo Sacramento tenían a su cargo el 
cumplimiento de memorias para casar huérfanas (José Martínez de Grimaldo, Fundación, 
y fiestas, p.235v); los de la congregación del Ave María daban de comer a 72 pobres los 
terceros domingos de mes, día en que celebraban fiesta (Fr. Francisco de la Vega y 
Toraya, Ave Maria. Vida del Beato Simón de Roxas, pp. 195 y 199); los de Nuestra Señora 
de los Remedios contemplaban el socorrer a presos de las cárceles como obra de caridad 
(Constituciones de la Real Congregación de esclavos de Nuestra Señora de los Remedios 
que salen a la piadosa luz y segura protección de la sacra Católica y Real Majestad del 
Rey Nuestro Señor Don Felipe IV, [Madrid, 1663]); los del Santo Cristo de la Vida y 
Buena Muerte tenían la obligación de realizar obras pías, como las limosnas a cautivos y 
la caridad hacia los pobres vergonzantes del barrio (Constituciones de la Congregación de 
los Esclavos del Santo-Christo de la Vida y Buena-Muerte Sita en el Convento de Santa 
Barbara, de la Orden de N Señora de la Merced Descalca, Redención de Cautivos desta 
Corte, [Madrid, 1671]). 
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tres días que el Carnaval duraba. Asimismo, todos ios días que había corridas de toros en 
la Plaza Mayor de la capital, los esclavos se retiraban a orar por los que acudían a las 
corridas y a velar el Santísimo Sacramento. La preocupación por la decencia y la moral se 
manifestaba también en la manera en que se permitía a las mujeres esclavas participar en 
las actividades de la asociación. Debían situarse separadas de los hombres, y se les solía 
prohibir acudir a las actividades que se realizaban por la noche. Finalmente, conviene 
señalar que estas fiestas participaban de la ostentación de la época barroca, no sólo en lo 
relativo al ceremonial suntuoso, sino también en el adorno de las iglesias, la música, etc.™ 
Las congregaciones de esclavos constituyeron una de las principales maneras en que 
la espiritualidad católica de la época tuvo a los laicos como protagonistas. Pero, al mismo 
tiempo, estas congregaciones fueron, más que otras, patrocinadas por eclesiásticos, y los 
miembros laicos tuvieron mayores dificultades en mantener su protagonismo. Los laicos 
reconocían plenamente la función directriz de los sacerdotes en las prácticas religiosas; pero 
reclamaban la posibilidad de elegir y nombrar a los directores de los ejercicios espirituales 
y, sobre todo, quisieron mantener su control en la organización y gobierno de la esclavitud. 
Un ejemplo paradigmático de esta tensión entre los miembros eclesiásticos y laicos 
se produjo en las décadas de 1630 y 1640 en una de las esclavitudes del Santísimo 
Sacramento. Esta esclavitud, desde su fundación en 1608, cambió varias veces de 
establecimiento religioso, debido precisamente al control que los religiosos de los conventos 
pretendían ejercer sobre ella. En la década de 1640 el conflicto fue más grave, ya que 
fueron los esclavos eclesiásticos los que pretendieron adquirir más prerrogativas." 
Reclamaban una serie de preeminencias en el ceremonial y la posibilidad de gobernar la 
asociación en los asuntos que los laicos consideraban estrictamente temporales. Pero, sobre 
70 Ver n.5 
" Este conflicto se puede seguir en Manuel de Aguilar Enríquez, [Respuesta al papel 
de los señores Sacerdotes de la Congregación de esclavos del Santísimo Sacramento, sita 
en el Convento de Santa María Magdalena desta Villa, sobre sus nuevas pretensiones.] 
[Madrid, 1644], publicado parcialmente en J. Simón Díaz, Fuentes para la historia de 
Madrid y su provincia, Madrid, 1964, pp.311-316); y en [Memorial y cartas sobre las 
preeminencias de los sacerdotes de la congregación de esclavos] [Madrid, 1644] 
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todo, los miembros laicos temieron que los eclesiásticos convirtiesen el oratorio propio que 
en estas fechas se proyectaba construir en un oratorio de San Felipe Neri o en un seminario 
para sacerdotes. El conflicto dio lugar a una serie de escritos públicos por parte de las dos 
partes implicadas, muy reveladores sobre el funcionamiento interno de la esclavitud. 
Finalmente, aun cuando a los eclesiásticos se les reconoció gran parte de las preeminencias 
que solicitaban, como lugares preferentes en ceremonias públicas y la posibilidad de 
acceder al máximo cargo de gobierno en igualdad de condiciones que los laicos, la 
esclavitud continuó siendo durante toda la edad moderna una cofradía, es decir, una 
asociación religiosa de laicos. 
Se puede considerar que las esclavitudes fueron un movimiento religioso de carácter 
principalmente elitista, aunque se dirigía y podía incluso integrar, a sectores más amplios 
de la sociedad, como hemos sugerido al tratar del carácter público de las fiestas. El núcleo 
dirigente y más participativo lo constituyeron miembros de la nobleza y cargos altos y 
medios de las instituciones de gobierno centrales y locales. El título de "protector", lo 
ejercieron Reyes, príncipes, arzobispos y miembros de la alta nobleza. Asimismo, muchas 
de las fiestas fueron patrocinadas por hombres y mujeres de la alta nobleza y de la Casa 
Real. 
Sin embargo, algunas de las esclavitudes pretendieron integrar directamente a capas 
más bajas de la población. Por ejemplo, de las dos esclavitudes del Santísimo Sacramento 
se decía que en la primera mitad del siglo XVII llegaron a contar con 1.500 o 2.000 
esclavos.'^  Otra esclavitud, la de la Inmaculada Concepción de la parroquia de San Pedro, 
se puede considerar como una cofradía de barrio. Fundada y controlada por el primer 
marqués del Fresno, hijo del Condestable de Castilla, integraba a sus servidores y a muchos 
vecinos del barrio, artesanos y miembros de las clases populares." Es interesante subrayar 
que el discurso del siglo XVII sobre estas asociaciones, a la vez que, por un lado, se 
'' G. Róscales Olea, El Caballero de Gracia, p.ll7; AHN, Cons.leg. 711/18, f.l3. 
" AHN, Clero, lib. 19190 (Primer libro de asientos de la congregación de esclavos de 
Nuestra Señora de la Concepción, 1638-1716). 
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preciaba de que contaban con lo más selecto de la sociedad, insistía, por otro lado, en la 
participación de todos, los más ricos y los más pobres, en un mismo tipo de religiosidad. 
Al margen de las esclavitudes propiamente dichas, la denominación de esclavo se 
popularizó ya desde el siglo XVII, pero sobre todo en el XVIII. Así, hermanos de cofradías 
sacramentales de las parroquias e incluso de cofradías de artesanos, comenzaron a 
considerarse a sí mismos esclavos, sustituyendo o compartiendo las denominaciones 
tradicionales de cofrade o hermano. Ello podría considerarse como un ejemplo de imitación 
por parte de las clases bajas de elementos de la cultura alta. Resulta evidente que el nombre 
de esclavo tuvo una gran fuerza de atracción, en todos los estratos de la sociedad, pero su 
significado varió considerablemente. 
En el siglo XVIII, la popularización de esclavitudes y esclavos conllevó una cierta 
devaluación en sus contenidos. De hecho, muchas asociaciones de entonces se llamaron 
"cofradía y esclavitud" o "hermandad y esclavitud", y aludían a la coexistencia de dos 
asociaciones o, más precisamente, de dos niveles de participación. Los esclavos eran los 
miembros menos participativos, tanto en el dinero que aportaban como en la realización de 
las diferentes actividades de la asociación. Normalmente se limitaban a inscribir su nombre, 
dar una pequeña limosna anual y gozar, a cambio, de las indulgencias y beneficios 
espirituales proporcionados por la esclavitud.^ " Algo muy diferente de la dedicación que, 
al menos en teoría, suponía ser un esclavo en el siglo XVII. 
En lo que se refiere a las esclavitudes propiamente dichas, las fundadas en el siglo 
XVII de las que hemos hablado aquí, continuaron existiendo en el XVIII. Todavía es 
pronto para un balance global, pero una primera impresión es que se convirtieron en 
cuerpos burocratizados, muy ocupados en gestionar las fundaciones piadosas y el 
patrimonio que habían acumulado a lo largo del tiempo. Mantuvieron su presencia en la 
'* Entre otros casos, establecían esta diferencia en el grado de participación las cofradías 
siguientes: Nuestra Señora de la Caridad y Niño Dios del Remedio ("hermandad de 
socorro" y "esclavitud", AHN, Cons. leg. 1968/9); Nuestra Señora de Belén y Santo 
Pesebre de Cristo ("montepío" y "esclavitud", AHN, Cons. leg.2501/1), N* S* de las 
Angustias (ésta diferenciaba tres niveles de participación: "montepío", "congregación" y 
"esclavitud", AHN, Clero, leg.3747). 
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sociedad y su prestigio, pero parece que la fuerza y el impulso social y religioso que llevó 
a su auge en el siglo XVII se hallaba un tanto apagado en la centuria de la Ilustración. 
3.3 De la caridad fraternal al socorro mutuo 
Entre 1618 y 1800, la Santa y Real Hermandad del Refugio y Piedad socorrió con sus 
ejercicios caritativos a aproximadamente un millón de personas: de 2.000 a 8.000 por año. 
En 1679 la hermandad ingresaba 175.236 reales, en 1706 -año especialmente malo- 61.918 
y, en 1765, 364.418." Son cifras que, para quien haya visto cuentas, en distintos 
periodos, y de diferentes tipos de cofradías madrileñas, parecen casi de otra galaxia. No 
en vano estamos hablando de la cofradía asistencial más importante de la Villa y Corte. 
Con todo, el Refugio ni quería practicar la caridad indiscriminadamente: ayudaba a pobres 
enfermos "decentes y respetables", con domicilio conocido; ni podía sacar a éstos de la 
miseria: las limosnas eran temporales y puntuales (la ayuda no se repetía en la misma 
persona), con cantidades que a mediados del siglo XVII oscilaban entre los 8 y 16 reales, 
y que rara vez alcanzaban los 40.^ * Como señala Callaban, el indigente difícilmente podría 
sobrevivir más de una semana: "el ejercicio poco podía hacer para mitigar la pobreza 
crónica y masiva de la población de Madrid". Aún así, la hermandad acumulaba 
memoriales desesperados de pobres enfermos "merecedores" de ser atendidos, que reunían 
unos requisitos exigentes, y que simplemente solicitaban alivio temporal. 
Si el Refugio -pese a sus limitaciones- sobresale entre las cofradías asistenciales, 
éstas fueron, a su vez, una minoría en el conjunto de cofradías. En el contexto 
confratemal, lo fundamental fue, valga la redundancia, la caridad fraternal: la practicada 
en el interior de la hermandad, la que reflejaba el "amor" entre hermanos. Y de nuevo aquí 
nos encontramos con limitaciones. Para una mayoría de cofradías -según se puede deducir 
'' W. J. Callaban, La Santa y Real Hermandad, pp.23, 87-88, 105-106 
*^ Ibid., pp. 102-103,110-111. Esas limosnas correspondían al ejercicio más importante 
practicado por la hermandad, la "visita". Sobre la visita y los demás ejercicios caritativos, 
véase pp. 101-150 
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de unas fuentes que son fragmentarias e incompletas pero claras al respecto- la ayuda 
material a los cofrades pobres y enfermos, cuando existía, suponía en realidad un pequeño 
porcentaje en el conjunto de gastos. La caridad fraterna, temporal y espiritual, se 
concentraba en la hora de la muerte -en los entierros y en la conmemoración de los 
difuntos-, en tanto que la prioridad en el gasto era la celebración de fiestas. 
¿Quiere esto decir que el inseparable binomio cofradías-caridad es un mito, 
sostenido en primer lugar por el discurso de las propias asociaciones? En absoluto. Lx) 
dicho nos da algunas pistas sobre cómo hay que entender la caridad de las cofradías. Tanto 
las cofradías asistenciales como las demás compartían unos mismos principios, que eran los 
de una sociedad católica. La práctica de buenas obras era un camino seguro para la 
salvación, debido a su valor para la remisión de los pecados. Las imágenes de santos 
distribuyendo limosnas representaban modelos de comportamiento que recordaban la 
obligación de los cristianos, y subrayaban la figura del pobre y la del benefactor. El 
ejercicio de la caridad hacia el necesitado se configuraba como un sistema de reciprocidades 
que beneficiaba tanto a dispensadores como a destinatarios. Pero la caridad temporal (el 
socorro material), no era más que una parte. La caridad espiritual (misas, oraciones y otras 
prácticas piadosas), aunque se distinguía claramente de la temporal, formaba con ésta una 
unidad, de la misma manera que los beneficios, para el pobre y para el piadoso, eran 
temporales y espirituales. 
La caridad, en general, pero muy en especial en el contexto confraternal, en el que 
se reforzaban vínculos espirituales horizontales, era algo mucho más amplio que la atención 
a los pobres y desvalidos. A no ser que se entienda, como se entendía en la época, que 
todos, ricos y pobres, eran necesitados: sus almas en primer lugar. El énfasis puesto por 
las cofradías en la caridad no era gratuito. Reflejaba perfectamente lo que era la caridad 
católica y lo que eran las cofradías. Pero no por ello deja de ser relevante distinguir entre 
necesitados y necesitados; entre los incluidos, directa o indirectamente, en el sistema 
confraternal y los excluidos de la sociedad; entre caridad fraternal y atención a los 
marginados; entre ayuda material y ayuda espiritual. 
Con respecto a los "realmente" pobres, en España, como en otros países, católicos 
y protestantes, hubo proyectos racionalizadores y centralizadores. Pero el sistema -si es que 
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se le puede llamar así- de asistencia social (y religiosa) siguió marcado por su carácter local 
y, lo que es más, fragmentado. La obra caritativa del Refugio, junto con la de otras 
cofradías asistenciales, la de instituciones eclesiásticas, de hospitales y de particulares, no 
resolvieron, pero sí paliaron los efectos de las deficiencias estructurales de la sociedad de 
la época. Cofradías de este tipo contribuyeron probablemente, como las Scuole grandi 
venecianas, al mantenimiento de la estabilidad social, que en Madrid, también, fue notable. 
Pero afrontar uno de los principales problemas de las sociedades de la época, la extensión 
de la pobreza y marginación, a partir de unos códigos de conducta religiosos y ritualizados, 
que dejaban un amplio margen a la iniciativa privada y voluntaria, y que siguieron pautas 
crecientemente discriminatorias y moralizadoras, tenía importantes implicaciones y 
consecuencias políticas. 
En lo relativo al conjunto de cofradías, la caridad fraternal constituyó uno de los 
principales elementos de solidaridad interna. Dado el elevado número de asociaciones, el 
fenómeno confraternal aparece como un factor fundamental de cohesión social en un 
contexto tan frágil y difícil como el urbano. Pero también aquí es pertinente, como se ha 
sugerido, distinguir entre grupos sociales y entre modalidades de ayuda mutua. Y la caridad 
fraternal se expresaba en primer lugar a la hora de la muerte. 
Las cofradías, como se ha subrayado, siempre tuvieron mucho que decir a la hora 
de la muerte, la del paso a "otra vida" y la salvación de las almas. Natalie Davis acepta 
como una metáfora válida la consideración de los difuntos en la religiosidad católica 
tradicional como un "grupo de edad" más, debido a lo vivido e intenso de los intercambios 
y comunicación que se establecía entre las almas de los muertos y sus parientes o cofrades 
en la tierra." En algunas cofradías medievales francesas los difuntos participaban 
" Natalie Z. Davis, "Some tasks and Themes in the Study of Popular Religión", in 
Charles Trinkaus y Heiko A. Oberman (eds.), The Pursuit of Holiness in Late Medieval 
and Renaissance Religión, Leiden, 1974, p.327. La autora cita a André Varagnac, 
Civilisation traditionnelle et genres de vie, París, 1948, quien caracteriza a los muertos en 
la Europa católica tradicional como "grupo de edad", lo que considera apropiado como 
metáfora, y a A.N. Galpern, quien afirma que el catolicismo al final de la Edad Media fue 
en gran medida un culto de los vivos al servicio de los muertos. 
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simbólicamente en las comidas confraternales, servidos por los vivos.^ * A lo largo de la 
Edad Moderna la memoria de los difuntos de cada hermandad no se plasmó de manera tan 
plástica, pero los sufragios por las ánimas y las fiestas de honras expresaban y reforzaban 
la continuidad y solidaridad entre generaciones. El culto de los vivos a las Animas, 
correspondido por la intercesión de éstas ante Dios a medida que iban escalando posiciones 
en el Purgatorio en su camino hacia la gloria eterna, es quizás la devoción que mejor 
resume el conjunto de medios utilizados por el catolicismo de la época para crear esa 
especial relación entre el mundo de los vivos y el de los muertos. 
De la devoción a las Animas Benditas del Purgatorio, que alcanzó su pleno 
desarrollo en las cofradías madrileñas en el siglo XVII, nos ocuparemos al tratar de las 
sacramentales de las parroquias. Aquí veremos otras formas de asistencia a la hora de la 
muerte: las velas a los enfermos moribundos y a los cadáveres, y los acompañamientos de 
entierros. Con ellas comenzaba la caridad fraternal hacia los finados, que la posterior 
atención a las almas se encargaría de perpetuar. Así como esta última proyectaba en el 
tiempo, hacia el pasado y hacia el futuro, la identidad del colectivo definido por la 
pertenencia a la hermandad, lo que muestran esencialmente las velas y los entierros es al 
cofrade y a la cofradía en el entramado social y religioso de su tiempo.™ Pero no sólo los 
cofrades y sus parientes próximos se beneficiaban de la presencia de hermandades en los 
actos públicos que eran los entierros. A cambio de limosnas, las cofradías podían ser 
requeridas para acompañar los sepelios por personas ajenas a la asociación. Finalmente, los 
"pobres" y los "ajusticiados", sus cadáveres y sus almas, fueron objeto de la atención de 
algunas cofradías. 
En los tres casos -cofrades, no cofrades y necesitados- la participación de las 
cofradías tuvo significados diferentes. Caridad fraternal, servicio funerario y misericordia 
podrían resumirlos. El examen de la intervención de cofradías en la muerte de todos ellos 
*^ C. Vincent, Les confréries medievales dans le royanme de France, p.l9 
"" Véase N. Terpstra, "Death and Dying in Renaissance Confraternities", in K. 
Eisenblicher, (ed.), Crossing the boundaries. Christian Piety and the Arts in Italian 
Medieval and Reinaissance Confraternities, Kalamazoo, 1991, pp. 179-200 
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permite individuar la aportación específica de las mismas en el conjunto de intervinientes -
familia, eclesiásticos, etc.-, y distinguir algunas pautas de actuación de las hermandades y 
de los hermanos según los institutos y devociones. 
En las ordenanzas que se conservan de la época, empezando por las del cabildo de 
Corpus Christi de la parroquia de San Ginés, redactadas en 1498, las visitas y velas 
nocturnas a los cofrades enfermos, en especial a los que se sospechaba terminales, fueron 
reguladas con mayor o menor detalle, pero siempre fueron contempladas como una 
obligación. En lo que las ordenanzas se explayaban era en la forma de asistencia a los 
entierros, de los cofrades y de sus familiares cercanos. 
Desde el siglo XVI, si no antes, se difundieron técnicas precisas que ayudaban a 
morir bien. Es muy posible que el "arte de bien morir", o ars moriendi, tuviese influencia 
en las prácticas de las cofradías madrileñas. De hecho, no en el siglo XVI, pero sí a partir 
del siglo XVII, se encuentran referencias explícitas a la cuestión en algunas ordenanzas de 
cofradías, y en especial en las dedicadas a San José y/o la Buena Muerte. Incluso hubo 
cofradías que contemplaron la realización periódica de "ejercicios de la Buena Muerte", sin 
que ésta se vislumbrase necesariamente cercana. Pero la razón de ser de las prácticas 
piadosas hacia los hermanos enfermos en trance de morir, no estaba directamente vinculada 
a la creciente sofisticación que rodeó el acto individual, pero confortado, de pasar al otro 
mundo. Para una mayoría de cofradías del siglo XVI se trataba de algo mucho más 
sencillo, que continuaba prácticas tradicionales bien asentadas. Los cofrades, cuando 
visitaban y velaban a sus compañeros enfermos, realizaban una obra de misericordia y, 
además, actuaban como verdaderos hermanos espirituales. Es precisamente ese momento 
trascendente, en el que el moribundo, luego difunto, es velado por sus parientes y círculo 
más próximo, una de las ocasiones en que mejor se aprecia la vertiente de las cofradías 
como familias artificiales. 
La vela a los enfermos fue una de las obligaciones tradicionales prioritarias de las 
cofradías madrileñas. "Visitar a los enfermos", y eventualmente socorrerlos si eran pobres 
y los oficiales del cabildo juzgaban que éste dispom'a de fondos suficientes, no era, en 
principio, una obra de misericordia relacionada con la muerte. Sin embargo, en la época, 
la visita a los enfermos se identificó en muchas cofradías con la vela a los "cofrades en 
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pasamiento". Cualquier hermano enfermo, pero sólo si se encontraba "en peligro", tenía 
la posibilidad de solicitar, si esa era su voluntad, la intervención del cabildo. Los oficiales 
de éste establecían tumos nocturnos, y los cofrades nominados, de dos en dos, se hallaban 
obligados bajo penas a visitar y velar durante toda la noche al enfermo hasta el día en que 
se produjera el desenlace, ya fuese la curación o el fallecimiento. 
Cuando el desenlace era la muerte, la cofradía desplegaba todas sus energías: era 
el acompañamiento en el entierro, un acontecimiento social de carácter más público, lo que 
se encontraba en el centro de la atención de los cofrades. Así, las cofradías podían afirmar 
que la obligación, bajo penas, de asistir a todos los entierros de cofrades era "porque 
parezca el amor y caridad que entre los tales cofrades todos siempre han de haber y tenerse 
así en la vida como en la muerte"."" Mientras que las velas a los enfermos se realizaban 
generalmente a voluntad de los interesados, el acompañamiento en el entierro era una 
obligación insoslayable y se mantuvo como tal a lo largo de toda la Edad Moderna. 
Todo cofrade quería, aparentemente, ser enterrado con las insignias y la cera (cirios 
y hachas) de la hermandad o hermandades a las que perteneció en vida, cosa que solía 
recordar en su testamento, si testaba, pero que la cofradía también tenía muy presente. Una 
cofradía no se podía permitir el abandono de uno de los suyos en semejante ocasión. La 
reputación del cuerpo, en momento tan trascendente a la vez que cotidiano en la época, iba 
en ello. Cuando los abogados de los Consejos fundaron en 1596 la congregación de Nuestra 
Señora de la Asunción, uno de los principales institutos era la asistencia corporativa a los 
entierros. En 1610, entre los "muy grandes defectos" que habían constatado en el 
cumplimiento de las obligaciones contraidas, el que destacaron, precisamente, fue la falta 
de asistencia a los entierros de los abogados Montoya y Guillen de Solís, castigada en el 
*° Expresiones utilizadas en las ordenanzas de las sacramentales de las parroquias de 
San Ginés (1498) y de San Sebastián (1562). La de N* S^ de la Misericordia y enterrar los 
pobres de la parroquia de San Sebastián también las utilizaba en 1611. En lo que se refiere 
a entierros (también a modos de admisión y colaciones) esta cofradía copió casi literalmente 
las ordenanzas de la sacramental de San Sebastián. 
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acuerdo de la fecha." Los entierros eran una ocasión privilegiada para la demostración 
pública de la solidaridad interna -profesional o de otro tipo-, y de la comunión en una 
misma devoción. Por su parte, el cofrade se beneficiaba de un entierro especialmente 
decente e incluso lucido, con profusión de cirios y hachas sufragadas por la cofradía, con 
un nutrido acompañamiento de personas que mostraban su dolor y ofrecían sus oraciones, 
y con unos distintivos que daban cuenta de la, o las, corporaciones en que se hallaba 
integrado y de los intercesores espirituales elegidos. 
Los cortejos de entierros eran rituales públicos de gran significación social, además 
de religiosa. El día del fallecimiento, el cabildo en pleno se juntaba en la iglesia donde se 
había de enterrar el cofrade, llevando la cruz, la cera y el paño. Desde allí iban a la casa 
del difunto, donde se formaba el cortejo. La procesión discurría hasta el lugar de 
enterramiento, presidida por la cruz y clero de la parroquia a la que pertenecía el fallecido, 
que también habían desfilado previamente hasta la casa del difunto, y que simbolizaban la 
primacía del poder parroquial.'^  La cera del cabildo debía arder hasta que el cuerpo fuera 
sepultado. Ese mismo día comenzaban las misas y responsos. 
La participación de cofradías, como la de otras comunidades: regulares de diferentes 
órdenes religiosas, el cabildo de Clerecía de la villa, niños del colegio de la Doctrina o de 
los Desamparados, etc., dependía de la voluntad y posibles del muerto, su familia o 
amigos. La presencia de cofradías y otras comunidades podía ser requerida directamente 
por el difunto. Pero además, cofradías de distintos tipos incluyeron entre sus prestaciones 
la gestión y financiación de la participación de diferentes cuerpos en los entierros. De esta 
manera, las cofradías respondían a una demanda social en las prácticas funerarias que 
posiblemente se incrementó desde el siglo XVI: la presencia de religiosos regulares y de 
niños en los cortejos de entierros. Algunos cofrades requerían en sus testamentos que fuesen 
sus hermanos de asociación los que llevasen el cuerpo, pero, desde la fundación en Madrid 
*' Las ordenanzas fundacionales, con aprobación real y eclesiástica, y los acuerdos hasta 
1614, año en el que admitieron en la congregación a los relatores, en BN, VE 57-10 
*^  Véase J. L. Galán Cabillo, Economía, muerte y derecho parroquial, pp.87-90, donde 
analiza la práctica de dos tipos de derechos, el común sobre la sepultura (la parroquialidad) 
y el derecho a la libre elección de sepultura. 
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del hospital de Antón Martín, fue cada vez más frecuente que los hermanos de San Juan 
de Dios fuesen solicitados para este fm.*^  
La presencia de cofradías -y de otros cuerpos- realzaba sin duda la magnificencia 
de un entierro, pero no se puede considerar que el deseo de un entierro lucido fuera el 
único motivo que impulsaba a solicitar su acompafiamiento. El acompañamiento de 
cofradías tem'a un significado particular, diferente del de otras comunidades. El difunto era 
acompañado por los que habían sido sus hermanos en vida: compañeros en el trabajo, en 
el caso de las cofradías gremiales, compañeros de devoción y de asociación en todos los 
casos. 
Consecuencia directa de la tendencia que se produjo en Madrid a partir de ... a 
multiplicar la pertenencia a cofradías, fue el incremento en la complejidad y esplendor de 
los entierros de cofrades. Desde finales del siglo XVI, y sobre todo en el XVII, se constata 
asimismo una tendencia opuesta, la de los "entierros sin pompa", pero esta opción no 
rezaba con nuestros protagonistas. No hay porqué considerar que los servicios funerarios 
fuesen la causa principal del ingreso en varias cofradías. Para muchos eran probablemente 
un estímulo y ventaja más. En otras ocasiones, en cambio, la asistencia en la muerte 
proporcionada por las cofradías sí fue un fin primordial: caso de aquéllos que se 
incorporaban a las puertas de la muerte, o ya difuntos, y caso de los que simplemente 
alquilaban los servicios de acompañamiento. 
'^  Este era un modo de dar limosnas al hospital. El fuerte impacto en la población 
madrileña de la obra caritativa de los hermanos de San Juan de Dios, instalados en Madrid 
desde 1550, merecería un estudio. Además de ser "alquilados" para los entierros, algunas 
cofradías decidieron celebrar sus misas en el hospital, otra manera de beneficiarles 
económicamente. Un ejemplo es el de la sacramental de la parroquia de San Sebastián, 
Cuando en 1598 acordaron decir "misas del alma" individuales por los cofrades difuntos, 
decidieron que "se digan en el hospital de Antón Martín de esta villa y en el altar donde 
se suelen decir [las misas del alma se celebraban en altares privilegiados] para que la 
limosna que por las hacer decir se diere sea para ayuda y remedio de los dichos pobres del 
dicho hospital". Se encuentra entre varios acuerdos adoptados por la cofradía, a 
continuación de las ord. de 1562 (AHPSS, Cofradía Sacramental, lib.l) 
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Es bien sabido que en la Edad Moderna quien pudo, salvo algunas excepciones, 
evitó ser enterrado en los cementerios. En los camposantos de las parroquias y de los 
hospitales se enterraban sobre todo los pobres. Darles sepultura y salvar sus almas fue una 
obra de misericordia que interesó a amplias capas de la población madrileña. Por un 
testamento sabemos que una de las más antiguas cofradías de Madrid, la de Nuestra Señora 
del Consuelo (o Consolación) de la iglesia de San Luis, era "de enterrar los pobres".** En 
1555 Joan Francés, un francés pobre se encomendó antes de morir al cabildo de la 
Misericordia para que le acompañase en su entierro.*^ Francisco Hernández, un pobre que 
relata en su testamento de 1569 la azarosa historia de su vida, se encontraba entonces 
enfermo en el hospital de la Corte. Pedía ser sepultado "donde a los pobres que mueren en 
el hospital" y acompañado por la cofradía del mismo.** De los pobres se ocuparon las 
cofradías parroquiales difundidas con institutos específicos desde finales del siglo XVI. 
En su informe, el teniente de vicario de la Villa sobre la cofradía de la bradores de la 
parroquia de San Martín, aconsejaba la aprobación de las ordenanzas, y explicaba con gran 
claridad la bondad del nuevo instituto. El licenciado, no veía inconveniente en que los 
hermanos: 
"ejerciten obras de caridad con los cuerpos muertos teniendo libro, cuenta y razón 
de lo que llegaren y gastaren y con esto cesará un inconveniente que nace de 
ordinario en dicha Parroquia como es grande que en muriendo algún pobre que no 
tiene con que enterrarse se levantan algunas personas tales más con celo de avaricia 
que de caridad y piden limosna para enterrar el pobre y llegan muchos dineros y se 
quedan con la mayor parte gastan lo que les parece sin dar cuenta a nadie 
defraudando la limosna de los verdaderos pobres y esto no lo podrán hacer si hay 
personas diputadas que cuiden de este ministerio y obra de caridad" 
En las distintas parroquias, en algunas antes que en San Martín, se difundieron 
cofradías con institutos semejantes. La iniciativa podía partir de los vecinos, como en este 
^ Testamento de Simón Rodríguez (1624), AHPM, prot.4020/641r-644r 
'^  Testamento de Joan Francés, AHPM, prot. 150/569r-v. Era hijo de un pastelero ... 
'* Testamento de Francisco Hernández, AHPM, prot.543/83r-v. ... Poner a 
continuación a Francisca Muñoz, de 1613 
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caso, y coincidir con el renovado interés eclesiástico por potenciar y regular las funciones 
caritativas de las parroquias en el marco de sus distritos territoriales. 
Las más importantes de estas cofradías fueron instituciones privadas ("semipúblicas" 
según la terminología de Callahan) de caridad que cumplieron una función social (pública) 
de gran relevancia en la asistencia social en la Edad Moderna, cuando no existía un estado 
que asumiese esa función. Respondían por tanto a unas carencias estructurales de la 
sociedad. En segundo lugar, el ejercicio de la caridad implicaba el contacto, incluso físico, 
entre diferentes estratos de la sociedad, entre ricos y pobres. Fue así uno de los ámbitos 
en los que se puede apreciar la actuación, y el grado de implicación, de las élites, 
entendidas en sentido amplio, hacia el conjunto de la comunidad. El compromiso social que 
suponía la caridad, en el que la salvación personal ocupaba un lugar central, fue una de las 
facetas potenciadas por la religiosidad de la época de la Contrarreforma." 
Como se ha visto, las hermandades de socorro constituían a los ojos de sus 
contemporáneos un tipo específico y claramente diferenciado de cofradía. Las hermandades 
de socorro se caracterizaban en líneas generales por ser asociaciones voluntarias de pequeño 
tamaño (en las ordenanzas se limitaba muchas veces, aunque no siempre, el número de 
miembros a 33, 40, 60 o 70 hermanos), integradas fundamentalmente por "menestrales y 
artesanos", quienes contribuían a su ingreso y mensualmente con una cantidad fija de dinero 
para la constitución de un fondo común, y que tenían el fin de asistir a los miembros en 
sus enfermedades, muerte, y otras situaciones de desgracia como podía ser la prisión. 
A diferencia del gremio y de la cofradía de oficio, las hermandades de socorro eran 
asociaciones voluntarias, que podían agrupar a gentes de diferentes oficios y ocupaciones. 
Frente a las cofradías asistenciales, que se ocupaban de grupos específicos de necesitados 
ajenos a la asociación, las hermandades de socorro ejercían la "caridad" o "socorro" entre 
ellos mismos, gracias a sus propias cotizaciones, ya que pocas veces llegaban a constituir 
un patrimonio que proporcionase rentas estables. De las congregaciones puramente 
" Sobre el papel de las élites urbanas en la comunidad y el activismo social que suponía 
la caridad ejercida por las cofradías hacia los pobres y marginados en la época de la 
Contrarreforma en Toulouse ver Robert Schneider: Public Life in Toulouse, 1463-1789, 
Ithaca-Londres, 1989 
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"devocionales", cuyo principal fin era dar culto a la imagen de su advocación, las 
hermandades de socorro no sólo se distinguían por sus fines de ayuda mutua, sino también 
por su estructura y gobierno interno. La defensa de la necesidad de limitar el número de 
hermanos que hacen en 1798 los miembros de una hermandad de socorro ante el Consejo 
de Castilla, constituye una buena presentación de lo que ellos mismos entendían por 
hermandad de socorro, y una buena introducción para las cuestiones que trataremos más 
adelante: 
"La Hermandad de Socorro, consiste en cierto número determinado de Hermanos, 
unidos en caridad, que se congregan a contribuir con lo estipulado, por la entrada, 
y mensual, para fondo pío, el que existe, como en Depósito, para con éste ser 
socorridos en sus enfermedades, asistidos en los Viáticos, y Entierros, y asegurar 
alguna parte de los derechos de los Entierros, y Sufragios, para sí, sus mujeres e 
hijos, cada uno respective, conforme a sus ordenanzas, de cuya contribución y 
fondo están los Hermanos a la vista, tomando Cuenta anual, para que cada hermano 
de y perciba lo que corresponda. La Congregación piadosa es un número abierto de 
Individuos, que contribuyen con alguna corta cantidad, por la Entrada, y anual, 
cuyo fondo se destina al mayor culto del Tutelar. Por lo que en Hermandad de 
Socorro conviene número determinado de Hermanos de buena vida y costumbres, 
unidos en Caridad; y en Congregación de número abierto, aunque se sigue mayor 
contribución y aumento de fondo: también es consiguiente más Enfermos, Socorros, 
Viáticos, Entierros, y mayor trabajo en su gobierno, cobro de la contribución, y 
aumento de gastos por lo que los que sirven los oficios en la Hermandad de Socorro 
por carga fraternal, en congregación, por mayor trabajo, se excusan por huir de 
ésta, siguiéndose de aquí la decadencia. Por lo que conviene hacer presente al 
Consejo modifique la citada amplitud de número abierto de hermanos, y le reduzca 
a los 60 que tiene solicitado, dejando a ésta libre para admitir o negar la entrada en 
ella, a quien tenga por conveniente para la mejor fraternidad. "** 
La hermandad de socorro era una cofradía más, con unas tradiciones de ayuda mutua y 
organizativas comunes y que en líneas generales compartían, y un marco jurídico similar. 
*" Exp. aprobación de nuevas ordenanzas por el Consejo de Castilla en 1797-98 de la 
hermandad del Dulcísimo Nombre de Jesús y Nuestra Señora del Rosario, fundada en 1752 
en el Colegio Santo Tomás (AHN, Cons.leg. 1845/6). En 1752 el número límite era de 42 
hermanos, pero lo ampliron posteriormente a 60. 
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Pero estas hermandades innovaron fundamentalmente en dos sentidos: la forma de ejercer 
el socorro suponía una concepción diferente de la caridad y, en segundo lugar, esos 
socorros ampliaron y sistematizaron sus contenidos. 
En las cofradías del Antiguo Régimen, y especialmente en las que se basaban en 
vínculos socio-profesionales, era una práctica habitual el socorrer a sus miembros más 
desfavorecidos cuando se encontraban en situaciones extremas de pobreza y desamparo. 
Pero se trataba de una práctica que se podría calificar de arbitraria o gratuita, ya que 
dependía de la voluntad de la cofradía y de los fondos que quedasen una vez afrontados los 
demás gastos de la asociación. Se trataba de una práctica caritativa en el sentido más 
tradicional del término.*' El modo en que las hermandades de socorro ejercían la caridad 
entre sus miembros implicaba una concepción muy diferente de la caridad. El socorro no 
sólo se concedía a los cofrades pobres sino a todos los miembros de la hermandad. En estas 
hermandades, el socorro no era algo concedido graciosamente, sino que era una retribución 
que se pretendía correspondiera lo más estrictamente posible a lo contribuido por cada 
hermano. Esto, junto con la precariedad financiera de estas asociaciones, era el motivo que 
les empujaba a una regulación y un control estricto tanto de las cotizaciones como de las 
prestaciones. La propia preferencia en la utilización del término "socorro" en lugar de 
"caridad" o "limosna" es muy expresiva de los cambios sociales y de mentalidad que 
*' Por ejemplo, la congregación de Nuestra Señora de la Asunción, de Abogados de los 
Consejos (y Relatores a partir de 1614), fundada en 1596 en el convento de San Felipe el 
Real, concedía ayudas a los cofrades enfermos o presos, y a viudas y huérfanos, pero no 
eran socorros fijos ni obligatorios. La caridad "hacia afuera", hacia los pobres vergonzantes 
y los presos pobres de solemnidad, que ejercían los abogados ayudándoles en sus asuntos 
legales, era mucho más importante en esta cofradía que la ayuda mutua entre los cofrades: 
BN, VE 57-10. 
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implicaba la difusión de las hermandades de socorro entre las clases populares en la 
sociedad del Antiguo Régimen. En los siglos XVI y XVII el socorro era esencialmente una 
ayuda o remedio en casos de urgencia; en el XVIII, además de popularizarse el término, 
éste se utilizó cada vez más en el contexto de ayuda mutua. Caridad y limosna tenían unas 
connotaciones explícitamente religiosas (lo que se da al pobre y necesitado por amor de 
Dios), de las que carecía el socorro. 
Las cofradías madrileñas del Antiguo Régimen tenían una larga práctica en la 
gestión de un cierto tipo de ayuda mutua, pero se trataba sobre todo de una ayuda espiritual 
mediante la celebración de misas y sufragios por las almas de los cofrades difuntos, y a la 
hora de la muerte, en los entierros. La muerte y los entierros siguieron siendo algo esencial 
en las hermandades de socorro, pero éstas aportaron además las ayudas sistemáticas en las 
enfermedades y en la prisión, algo apenas contemplado por la mayor parte de las cofradías 
del Antiguo Régimen. Frente a la ayuda mutua espiritual, las hermandades de socorro 
primaron la ayuda mutua temporal. 
¿Cuándo se produjo este fenómeno, es decir, cuándo y en qué circunstancias 
aparecieron las hermandades de socorro? Si se observa la evolución a largo plazo de los 
diferentes tipos de cofradías en Madrid, la aparición de las hermandades de socorro es algo 
tardío. No comenzaron a difundirse hasta avanzada la segunda mitad del siglo XVII y, 
sobre todo, en el siglo XVIII. Resulta tentador vincular la generalización de la práctica 
sistemática del socorro en la enfermedad, la prisión y la muerte con las cofradías gremiales 
y otras cofradías que, aunque no fueran gremiales, agrupaban a gentes que ejercían la 
misma profesión, como eran los escribanos, maestros de primeras letras, libreros, etc. 
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Todas estas asociaciones tenían un carácter "gremial" en el sentido de que servían para 
defender los intereses del oficio, o de los que controlaban el oficio, y además realizaban 
diferentes actividades piadosas y sociales que reforzaban los lazos de solidaridad entre los 
cofrades vivos y difuntos. 
En estas cofradías la preocupación por un entierro decente, a ser posible lucido y, 
sobre todo, acompaíiado por los demás miembros del oficio, era fundamental, -y 
obligatorio-, y respondía a las mismas motivaciones que en las hermandades de socorro. 
Una buena muerte era una muerte acompañada, en comunidad, y la cofradía proporcionaba 
no sólo la "gestión" de esta solidaridad sino que también ayudaba a su financiación (sobre 
todo en lo relativo a la cera y al acompañamiento o cortejo), lo que era especialmente 
importante en el caso de los cofrades pobres o empobrecidos. Las hermandades de socorro 
añadieron la entrega en efectivo de una cierta cantidad de dinero a la familia para ayudar 
a pagar el entierro. Además, como se ha señalado, las cofradías profesionales solían 
conceder socorros, aunque de manera no regulada, a los "pobres enfermos", a los presos 
y a veces a las viudas y huérfanos. Sin embargo, con anterioridad al siglo XVIII esta 
práctica del socorro era en general poco sistemática y totalmente secundaria en el conjunto 
de actividades que desarrollaban.* 
*" Soubeyroux considera que la noción de previsión en Espafía se produce antes que en 
Francia (J.P. Gutton la sitúa en 1681 con la fundación por Colbert de la Caja de Inválidos) 
ya que la encuentra en todos los estatutos de las cofradías de los siglos XVI y XVII. 
Jacques Soubeiroux, "Pauperismo y relaciones sociales en el Madrid del siglo XVIII", 
Estudios de historia social (n» 12-13 y n" 20-21), n" 20-21, p.23. Sin embargo, a partir 
de los numerosos estatutos y algunos libros de cuentas de cofradías madrileñas que se han 
podido consultar, no parece que se pueda deducir que la idea de previsión se generalizase 
antes de finales del siglo XVII y, sobre todo, en el XVIII. Si acaso, se podría hablar de 
una previsión espiritual, cuyo ejemplo más expresivo era la devoción de las Animas, muy 
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Un caso que parece bastante excepcional es el de las hermandades de zapateros de 
nuevo. Los zapateros contaban con muchas cofradías. La del gremio de zapateros y 
chapineros en su conjunto era la de San Crispín y San Crispiniano, que tenía aneja una 
hermandad de Animas de la misma advocación. La de Nuestra Señora de las Nieves era de 
mancebos, aunque también admitía maestros, y tenía otra hermandad de Animas del mismo 
título. La de San Fernando era una típica hermandad de socorro, así como la de Nuestra 
Señora de la Concepción, que únicamente admitía cofrades de San Crispín o de Nuestra 
Señora de las Nieves. El gremio contaba, desde el siglo XVII, con una Caja de Huérfanas, 
y los zapateros de obra gruesa con la cofradía de San Aniano. 
Desde finales del siglo XVI, la cofradía de Nuestra Señora de las Nieves tem'a entre 
sus institutos principales el socorro a los cofrades y cofradas enfermos, y contaba con 
médicos y boticarios contratados. Es posible que la cofradía propia del gremio, la de San 
Crispín y San Crispiniano también concediese socorros en el siglo XVII, como lo hacía en 
el XVIII. Estas dos hermandades estaban controladas y gestionadas por los miembros del 
gremio de zapateros, pero admitían a personas de otros oficios. Este caso es también 
excepcional por el tamaño de las asociaciones. En las ordenanzas de 1612 de la cofradía 
de Nuestra Señora de las Nieves se regulaba con más precisión el modo de admisión de 
hermanos debido a la gran cantidad de gente que recibían los mayordomos, tanto del 
gremio como fuera de él, lo que indica la existencia de una demanda social hacia los 
socorros médicos proporcionados por la hermandad. En 1772, la cofradía de San Crispín 
popular entre las cofradías de tipo socio-profesional, y de una cierta previsión en la muerte 
y los entierros (sobre todo en los acompañamientos). Los socorros, que sí existían, 
respondían más a la idea de "caridad fraternal", sobre todo hacia los más pobres. 
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y San Crispiniano declaraba contar con unos 1545 miembros y la de Nuestra Señora de las 
Nieves con unos 3000, entre maestros y mancebos del gremio y otras personas 
"voluntarias".'' 
Las cofradías de zapateros y otras gremiales influyeron muy posiblemente en el siglo 
XVII en la difusión del socorro en la enfermedad como algo ya no secundario y gracioso, 
sino cada vez más prioritario, regulado, y extensivo a todos los miembros y no sólo a los 
pobres. El proceso parece haber sido lento y gradual hasta finales del siglo XVII. A partir 
de entonces y a lo largo del siglo XVIII la mayoría de las cofradías socio-profesionales 
fueron asumiendo esta nueva concepción del socorro. Pero ello se inscribe, como veremos, 
en un movimiento más general y ya no sólo circunscrito a las solidaridades basadas en el 
oficio. 
En la segunda mitad del siglo XVII comenzaron a fundarse cofradías no gremiales 
que contemplaban el socorro como uno de sus fines, y a finales del siglo las explícitamente 
denominadas "hermandades de socorro" y que respondían a las características referidas al 
principio del epígrafe. La cofradía de Nuestra Señora de la Buena Dicha y Animas del 
Camposanto fue fundada por 25 vecinos en el Hospital de la Buena Dicha en 1659. El 
instituto principal de esta cofradía eran las Animas de los pobres enterrados en el 
Camposanto del Hospital, pero además concedía socorros de 10 rs. diarios durante 40 días 
'^  Sobre el conjunto de estas hermandades, AHN, Cons.leg.l2531/s.n; sobre la de San 
Crispín y la de San Femando, AHN, Cons.leg.665/1-2-3; sobre las de N^ S* de las 
Nieves, AHN, Cons.leg.613/2; la de N'» S'* de la Concepción, AHN, Cons.leg.518/s.n.; 
la de San Aniano, AHN, Cons.leg.8948/19. 
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a los cofrades enfermos de cualquier enfermedad, y a los presos.*^ Hermandades de 
socorro fundadas en el siglo XVII, integradas por miembros de diferentes oficios eran, por 
ejemplo, la de San Lázaro el mendigo (creada en 1674), la de Nuestra Señora de la Soledad 
(en 1680), la de Nuestra Señora del Pópulo y Amparo (en 1683), la de San José (en 
1693)."' 
A nuestro modo de ver en la difusión de las hermandades de socorro hay que tener 
en cuenta otros factores, además de lo ya comentado sobre las cofradías gremiales, A lo 
largo del siglo XVII se produjo en Madrid un proceso de cierre en el reclutamiento social 
de las cofradías. Esto llevaría a que cofradías que antes eran verticales tendiesen a ser cada 
vez más homogéneas desde el punto de vista del estatus social y a que las cofradías que se 
iban fundando siguiesen también esta tendencia, que se acentuó en el siglo XVIII. Desde 
finales del siglo XVII y a lo largo del siglo XVIII se puede apreciar un movimiento 
^ AHN,Cons.leg.518/s.n. En el siglo XVIII continuaba con los dos institutos de las 
Animas del Camposanto y los socorros entre los hermanos, regulados entonces como los 
de una típica hermandad de socorro. 
^ La de San Lázaro (Hospital de Antón Martín), tenía ordenanzas de 1674 y 1685, 
ambas sin aprobación real ni eclesiástica (AHN,Cons.leg.8948/4). La de N^S* de la 
Soledad (C.del Carmen Calzado), tem'a ordenanzas de 1703, 1748 y 1770 
(AHN,Cons,leg. 1186/28). La de N'^ S^ del Pópulo y Amparo (parroquia de San Miguel), 
tenía ordenanzas de 1683 y 1700, sin aprobación (BN, VE 122-17). La de San José (en C. 
de la Merced Calzada y posteriormente en la parroquia de Santa María) tenía ordenanzas 
de 1696 y 1717 (AHN,Cons.leg.l2531/s.n.). Es posible que otras hermandades fundadas 
en el siglo XVII, y que en el siglo XVIII son de socorro lo fueran ya anteriormente, pero 
al no haber encontrado datos concretos sobre sus actividades en su primera época, no lo 
puedo asegurar. Así ocurre, por ejemplo, con la de N^S^ del Traspaso, fundada en 1667 
en el Carmen Calzado (AHN,Cons.lib. 1358, ff.561-574); la del Smo. Cristo del Consuelo, 
fundada en 1669 en la parroquia de San Salvador (AHN, Cons. leg.31139/43); la de Santa 
Rita de Casia, fundada en 1693 en el convento de San Felipe el Real (AHN, 
Cons.leg. 1196/21 y leg.8948/20); la de N^ S'' del Rescate, fundada en 1697 en el convento 
de la Concepción Gerónima (AHN,Cons.leg. 1968/19). 
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espontáneo de creación de cofradías de carácter popular, con diferentes fines y funciones, 
como por ejemplo el culto de la imagen, la devoción del Rosario, los socorros, ya fuesen 
en la muerte, o también en las enfermedades, caso de las hermandades de socorro más 
características. 
En la fundación de estas cofradías, entre las cuales las hermandades de socorro 
alcanzaron cada vez más popularidad, no sólo hay que tener en cuenta las solidaridades 
basadas en el oficio sino también las solidaridades vecinales y de amistad. Las hermandades 
del Rosario Cantado merecen ser destacadas por su contribución a la creación de marcos 
de sociabilidad popular que fueron paralelos a los creados por las hermandades de socorro, 
y en parte heredados por éstas. Estas hermandades del Rosario, que se dedicaban a cantar 
en procesión todas las noches el rosario pidiendo limosna, comenzaron a divulgarse en las 
dos últimas décadas del siglo XVII y, como las hermandades de socorro, estaban 
compuestas principalmente por menestrales, artesanos y, en general, por miembros de las 
clases más populares. En el siglo XVIII varias de estas hermandades del Rosario asumieron 
además las actividades de una hermandad de socorro, y otras se transformaron 
completamente en hermandades de socorro, abandonando los rosarios callejeros. 
Aunque esta cuestión necesitaría un tratamiento más detallado, aquí sólo apuntaré 
dos cosas. En primer lugar, la tendencia a largo plazo a la difusión de los socorros en 
sustitución de los rosarios en hermandades con una composición social similar es un buen 
ejemplo para estudiar el modo de divulgación de diferentes devociones y actividades, y los 
cambios en la demanda social que ello suponía. En segundo lugar, el deseo manifiesto y 
explícito de continuar asociados, acomodando las actividades a "la variación de los 
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tiempos" -según la expresión de la época- es además muy revelador de las funciones de 
sociabilidad que cumplían las cofradías, utilizando el término sociabilidad en el sentido que 
lo hace Maurice Agulhon. Independientemente de las diferentes actividades que pudiesen 
realizar, existía un gusto por la asociación y la convivialidad, y un deseo de realizar 
actividades de forma colectiva que reafirmasen los lazos que les unían, ya fuesen basados 
en el oficio, en la vecindad, en devociones particulares, etc... 
En el siglo XVIII, las fundaciones de hermandades de socorro se sucedieron a un 
ritmo bastante regular y constante, sobre todo a partir de 1720; los socorros fueron cada 
vez más importantes en estas asociaciones, especialmente a partir de la década de 1760. Al 
menos 73 hermandades y probablemente más de 88 se fundaron en Madrid a lo largo del 
siglo XVIII, además de las que seguían funcionando desde el XVII. No todas ellas tenían 
como fin exclusivo el socorrerse mutuamente. Algunas compaginaban los Rosarios 
callejeros con los socorros, y distinguían entre "hermanos de rosario" y "hermanos de 
socorro", con contribuciones y prestaciones diferentes. Otras compaginaban los socorros 
con la simple devoción al titular de la advocación, y distinguían entre "esclavos" y 
"hermanos de socorro", y también estipulaban contribuciones y prestaciones diferentes.'* 
'" Los "esclavos", para los que no había limitación en el número de miembros, podían 
ser hombres o mujeres y contribuían con poco dinero, recibían "socorros espirituales"; los 
"hermanos de rezo" o de "Rosario" tenían la obligación de asistir a los Rosarios. Los 
"hermanos de socorro" respondían a las características descritas en este trabajo: mayores 
contribuciones y prestaciones, limitación del número de miembros. Los "caudales" de las 
diferentes categorías solían también estar diferenciados. Entre otros casos, establecían estas 
categorías la hermandad del Santo Rosario Cantado de María Sma. de la Soledad (AHN, 
Cons.leg. 1606/39), la de N^ S'* de los Dolores y Santo Rosario Cantado (AHN, 
Cons.leg.722/9 y 8948/1), la del Smo. Cristo del Consuelo (AHN, Cons.leg.31139/43), 
la de N^ S^ del Pilar (C.San Cayetano) (AHN,Cons.leg. 1690/27), la de N^ S*^  de las 
Angustias, posterior a 1800 (AHN,Clero,leg.3747). 
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Las razones que se aducían en los preámbulos de las ordenanzas: "culto, sufragio y alivio 
de las Animas de nuestros Hermanos difuntos, alivio en nuestras enfermedades", expresan 
bien la imbricación profunda entre ayuda mutua espiritual y ayuda mutua temporal tan 
característica de las cofradías del Antiguo Régimen. Pero parece también indudable que en 
las cofradías de carácter popular se produjo desde finales del siglo XVII una evolución 
hacia la primacía (o al menos cada vez mayor importancia) de la ayuda mutua temporal 
sobre la espiritual. 
Las hermandades de socorro restringían el acceso a las mismas mediante distintos 
mecanismos de exclusión, reglamentados en las ordenanzas, que respondían a criterios 
basados en la capacidad económica, el oficio (ya fuese el estatus social o el tipo de oficio), 
la edad, el estado civil, la salud y el sexo. La limitación del número de miembros y el 
control que se ejercía sobre las nuevas admisiones reforzaban además el carácter cerrado 
de muchas de estas asociaciones. 
Para poder pertenecer a una hermandad de socorro había que disponer de un mínimo 
estable de ingresos. La entrada en la hermandad era de unos 60 rs. como media en el siglo 
XVIII y las cotizaciones mensuales eran de unos 4 o 5 rs. Además, los hermanos estaban 
sujetos a multas en caso de no asistir, sin causa justificada, a las Juntas, entierros, 
funciones religiosas y demás actos de comunidad, y a los posibles repartimientos que los 
oficiales de la hermandad decidiesen para gastos extraordinarios o simplemente para 
mantener la asociación cuando hubiese más enfermos o muertos de los habituales. La 
disciplina en los pagos ordinarios y en las multas era algo esencial para el mantenimiento 
de las hermandades -y ocasión de no pocos conflictos- y los morosos podían ser excluidos 
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de la asociación.'' La mayoría de las hermandades contemplaban la "jubilación" de los 
hermanos incapacitados y empobrecidos. Esto significaba que seguían beneficiándose de 
algunas de las prestaciones de la hermandad (generalmente de los entierros para él y su 
familia, pero no de los socorros) y quedaban liberados de los cargos y de las cargas 
económicas, pero debían haber contribuido escrupulosamente durante varios años, unos 10 
o 12 por norma general y justificar su estado de pobreza. Aun cuando las contribuciones 
no parecen excesivas si se compara con los salarios de las clases trabajadoras madrileñas -
en 1757 la media era de unos 7 a 10 rs. diarios-, lo realmente difi'cil era mantener el 
compromiso de cotizar regularmente a lo largo de varios años.'* 
El oficio podía ser otro motivo de exclusión. Durante el siglo XVIII la mayor parte 
de las cofradías gremiales, aunque no todas, comenzaron a dar socorros a sus miembros. 
Así, por ejemplo, la cofradía de Nuestra Señora de la Encamación y Asunción, de 
pasteleros, fundada en 1580, comenzó a dar socorros hacia 1712. Otras, como la de San 
Gerónimo de libreros, crearon hermandades de socorro paralelas a las ya existentes. En 
'^  Un conflicto originado por el pago de multas y que acabó con la extinción de la 
hermandad de N^ S* del Buen Consejo por el Consejo de Castilla en 1792 en: AHN, 
Cons.leg. 1752/13. 
'* Soubeyroux da una muestra de los salarios de 13 categorías de obreros, que considera 
representativa del conjunto de la situación de la población trabajadora madrileña. Los 
salarios, por día, según los datos proporcionados por el catastro de Ensenada en 1757 eran: 
ayudante de herrero (7 rs.), oficial de herrero (6 a 10 rs.), oficial ebanista (6 a 7 rs.), 
ayudante de carpintero (7 rs.), oficial carpintero (10 rs.), peón de albañil (4 rs.), oficial 
albañil (10 rs.), aserrador (10 rs.), cantero (9 rs.), carretero (10 rs.). Estas cifras son más 
bajas que las de los salarios de las mismas categorías de trabajadores en las obras del 
Palacio Real, calculadas por Hamilton, para la misma fecha. SOUBEYROUX, Jacques: 
"Pauperismo", Estudios (n*'12,-13),p.49. Los peones de albañil (4.127 según el catastro, 
el oficio con mayor número de miembros), con 4 rs. de jornal, quedaban probablemente 
excluidos de las hermandades. Los artesanos cualificados podían ganar bastante más que 
la media indicada por Soubeyroux. 
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otros oficios y profesiones, algunos de sus individuos crearon sus propias hermandades de 
socorro, basadas en la pertenencia al mismo oficio pero de carácter voluntario. Así por 
ejemplo, 25 peineros fundaron en 1695 la hermandad de Santa Lucía, limitada a este 
número máximo y que admitía preferentemente a los casados; 40 plateros de la cera verde 
fundaron en 1741 la de Nuestra Señora de la Salud, también limitada a este número; los 
alguaciles de Casa y Corte fundaron la del Santísimo Cristo del Descendimiento de la Cruz 
en 1742, limitada a 33 miembros que debían pertenecer a la cofradía propia del oficio, la 
de Nuestra Señora de los Siete Dolores; los aguadores de caballería de la Fuente de 
Recoletos fundaron en 1795 la hermandad de Nuestra Señora de Belén en su Viaje a 
Egipto; la hermandad de Nuestra Señora de la Concepción exigía la pertenencia a las 
cofradías de N^ S* de las Nieves o a la de San Crispín y San Crispiniano (las dos de 
zapateros de obra prima)." Algunas de ellas admitían a miembros de otros oficios, pero 
se puede suponer que serían pocos. El oficio, en estas hermandades, era la base de la 
asociación. 
En las hermandades de socorro que admitían a gentes de distintas ocupaciones, las 
exclusiones por motivo del oficio se debían a dos tipos de consideraciones diferentes. En 
primer lugar, algunas hermandades excluían a los que ejercían oficios que consideraban 
'^  La de pasteleros y la de peineros en: AHN,Cons.leg.l2531/s.n., la de plateros de 
la cera verde en: AHN,Cons.leg. 1049/16, la de alguaciles de Casa y Corte en: 
AHN,Cons.leg.8948/7, la de aguadores de caballería de la Fuente de Recoletos en: 
AHN,Cons.leg. 1691/6, la de libreros en: Javier Paredes Alonso, Mercaderes de Libros. 
Cuatro siglos de historia de la Hermandad de San Gerónimo, Madrid, 1988. 
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"viles y mecánicos".'* En segundo lugar, otras -o las mismas- excluían a soldados, guardas 
de campo, ministros, alguaciles, escribanos, dependientes de la Casa Real, "y empleos de 
esta clase". Excluían además a los aprendices, hijos bajo la patria potestad, y otras personas 
dependientes, así como a eclesiásticos. El término que algunas utilizaban es muy expresivo: 
no querían personas "que declinen jurisdicción". Las razones que aducían eran que estas 
personas tenían muchas ocupaciones y no podían dedicarse plenamente a los trabajos de la 
hermandad. Las hermandades que imponían esta condición se dirigían, en resumen, a 
personas relativamente independientes y que disponían de tiempo libre, y en particular a 
artesanos y comerciantes. 
La sociabilidad vecinal, de barrio, jugó un papel importante en la formación de las 
hermandades de socorro. También los lazos que se formaban gracias a la pertenencia a 
otras asociaciones. Ya he comentado el caso de las hermandades del Rosario. Otro caso es 
el de las hermandades de socorro fundadas por los mayordomos antiguos de las cofradías 
sacramentales de las parroquias o de otras cofradías. Los mayordomos de la sacramental 
de la parroquia de San Martín formaron la hermandad de socorro de Nuestra Señora de la 
Paz en 1736, los de sacramental de la iglesia de San Luis (anejo parroquial de San Ginés) 
'* El contenido de las calificaciones de los oficios como "viles y mecánicos", 
"indecorosos", "poco decentes", etc. dependía evidentemente de quién lo dijese. La 
hermandad de socorro de la Santa Cruz, que sólo aceptaba personas con "facultades 
decentes", era considerada en un informe de la Sala de Alcaldes de Casa y Corte como 
formada por "maniobristas". Los 23 bordadores de la Casa Real -por no hablar de los 
mercaderes de libros, impresores y escribanos- que la integraban se consideraban a sí 
mismos como miembros de un "Arte" y no un gremio (sobre esta hermandad ver: 
AHN,Cons.leg. 618/8 y lib.1360, f.724-771). Sobre la valoración social del trabajo en el 
Antiguo Régimen y el significado de "viles y mecánicos" ver Femando Diez: Viles y 
mecánicos. Trabajo y sociedad en la Valencia preindustrial. Valencia, 1990, especialmente 
pp.165-175. 
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crearon la del Santísimo Cristo de la Humildad y Nuestra Seflora de la Soledad en 1763, 
los de las cofradías de la Santa Veracruz y San Diego de Alcalá fundaron en 1764 una, con 
la misma advocación, en el Colegio de Irlandeses, entre otros casos (ver Cuadro). La 
pertenencia a varias cofradías con fines diferentes era algo bastante habitual y muestra los 
diferentes círculos de intereses en que se movían los cofrades. También parece haber sido 
corriente la pertenencia a varias hermandades de socorro. 
He podido localizar pocos datos sobre los oficios concretos que ejercían los 
miembros de las hermandades de socorro que admitían personas de diferentes oficios, las 
"generales". Los ilustrados que realizaron la reforma de cofradías se refieren a ellas 
continuamente como integradas por "pobres artesanos y menestrales", y en los expedientes 
de solicitud de aprobación de nuevas ordenanzas ocasionados por esta reforma, muchas de 
estas hermandades se describen a sí mismas en términos semejantes, como formadas por 
artesanos, oficiales y menestrales, o "pobres artesanos y oficiales", o "pobres 
jornaleros".** De los diferentes datos dispersos que hemos podido reunir se desprende que 
abarcaban una escala bastante amplia de oficios, desde artesanos muy cualificados y 
empleados en la burocracia, hasta jornaleros. Aunque el grueso de las hermandades estaba 
muy probablemente integrado por artesanos, comerciantes y empleados de nivel bajo y 
medio. 
'* La palabra "pobre" a la que recurren los ilustrados constantemente en las 
descripciones genéricas de estas hermandades como formadas por "pobres artesanos" que 
viven de su "jornal y trabajo", es utilizada no como un calificativo que podría diferenciar 
entre "artesano" y "artesano pobre", sino como una condición o "estado" de los artesanos. 
Ser artesano y ser pobre vienen a ser sinónimos. 
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La hermandad de la Santa Cruz, fundada en la parroquia de Santa Cruz en 1771 
contaba en esa fecha con 41 miembros: 2 mercaderes de libros, 3 impresores, 1 escritor 
público, 1 escribano del número, 1 escribano de S.M., 1 agente, 2 oficiales en el estanco 
real del tabaco, 2 maestros arquitectos, 1 fabricante y mercader de sombreros, 1 dorador, 
1 maestro repostero y botillero, 2 maestros guarnicioneros y 23 bordadores de la casa real. 
Esta hermandad, compuesta mayoritariamente por artesanos muy cualificados y por oficiales 
en la administración, y que excluía a los que que no tuvieran "facultades decentes" (criterio 
social y económico a un tiempo), es representativa de la "élite" de las hermandades de 
socorro. La hermandad de Nuestra Señora de la Leche y Buen Parto, fundada como 
hermandad del Rosario en 1754 y convertida en hermandad de socorro en 1770 tenía una 
composición semejante, empleados en la burocracia y maestros "Artífices", así como la de 
N^ S* de la Concepción y Santiago.'*" 
En el otro extremo se encontraba, por ejemplo, la hermandad de Nuestra Señora del 
Pilar de Zaragoza, establecida "ocultamente", según un Alcalde de Casa y Corte, en un 
Portal de la calle de los Jardines, donde los hermanos habían colocado en 1771 una imagen 
de la Virgen. Sus ordenanzas no tenían aprobación de ningún tipo y estaba formada por 32 
^°° En un informe de 1773 de la Sala de Alcaldes de Casa y Corte se dice que la 
hermandad de N^ S^ de la Leche y Buen Parto contaba con empleados en la Tesorería 
Mayor de S.M., Tesorería General de Ordenación, Secretaría de Nueva España, Dirección 
de la Real Lotería, Contaduría de la Real Hermandad del Refugio, individuos de la 
comunidad de escribanos reales y diferentes maestros Artífices, "y se mantienen, y viven 
de sus respectivos sueldos, derechos y lo que les rinden sus manufacmras". Tenía entonces 
6600 rs. (AHN,Cons.leg. 1201/19). La de N^ S'' de la Concepción y Santiago declaraba 
estar compuesta por "varios sujetos empleados en varias oficinas, y tribunales, así Reales 
como eclesiásticos, y de varios Artesanos, todos sujetos quietos ...", "empleados ... y 
artesanos de los más conocidos de esta Corte."(AHN, Cons.leg. 1051/22). Sobre la de la 
Santa Cruz ver nota 18. 
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"menestrales, sirvientes y jornaleros", un grupo de vecinos devotos, que se habían asociado 
para dar culto a la imagen y socorrerse mutuamente. El hermano mayor era en 1775, 
cuando se realizó la investigación, un oficial de sastre; el Tesorero era, sin embargo, un 
librero.'"' Hay que acudir a las hermandades que sólo socorrían a la hora de la muerte 
para encontrar a los sectores más bajos de la clase trabajadora madrileña, como, entre 
otras, la de San Aniano, de zapateros de viejo, y la de San Benito de Palermo, de negros 
(libres y esclavos).'"^ 
La edad, el estado civil y el estado de salud podían ser también motivos de 
exclusión. En muchas de estas hermandades se limitaba la edad de admisión a los menores 
de 30 o 40 años, y se excluía a los que padeciesen enfermedades "habituales". Tanto la 
edad máxima como el estado de salud fueron limitaciones que aparecen con más frecuencia 
a medida que avanzaba el siglo XVIII. En líneas generales, en las primeras hermandades 
de socorro no se regulaban estas dos cuestiones, pero a medida que transcurría el siglo y 
sobre todo al final fueron más frecuentes, en especial la referida a la edad. Estas 
limitaciones se explican fácilmente por los fines de las hermandades de socorro y la 
fragilidad financiera que les era característica. Tanto más cuanto que la sociedad del 
Antiguo Régimen se caracterizaba por tener una mortalidad adulta especialmente elevada 
"" Para ser hermandad de socorro contaba con poco caudal (1500 rs. en 1775). 
Probablemente la fiesta vecinal a la imagen era lo más importante en esta cofradía, hasta 
que, ante la presión del Consejo, tienen que trasladar la imagen a una iglesia y presentar 
nuevas ordenanzas, que son aprobadas (AHN,Cons.lib. 1364,f.800-821) 
"^  La de San Aniano de zapateros de obra gruesa (maestros y mancebos) se fundó en 
1749 (AHN,Cons.leg.8948/19). La de San Benito de Palermo en 1747 
(AHN,Cons.leg.4006/86). Además de los acompafíamientos de entierros contemplaba las 
visitas a los enfermos y el socorro (no regulado) según las disponibilidades de la 
hermandad, así como el llevar a los muy pobres enfermos al hospital. 
187 
en la franja de edad de 45 a 65 años.'"^ Es posible que la tendencia progresiva a limitar 
la edad de admisión y a excluir a los enfermos se deba a la experiencia que estas 
hermandades iban adquiriendo en la manera de administrarse. Muchas de las prácticas de 
estas hermandades se fueron conformando empíricamente y reflejando posteriormente en 
unas ordenanzas cada vez más complejas. La exclusión por estado civil parece haber tenido 
menor importancia. Algunas hermandades exigían explícitamente el estar casado, ya que 
ello ofrecía ciertas garantías de estabilidad y "buena vida y costumbres", pero la mayoría 
no se referían a esta cuestión. A lo que sí se referían todas las hermandades era a la 
necesidad de ser de "buena vida y costumbres", cualidades que, al menos en teoría, los 
oficiales de la hermandad se encargaban de verificar.^ "* Como muchas cofradías no 
gremiales de la época, las hermandades de socorro exigían la presentación de memoriales 
a los pretendientes a cofrades, y encargaban posteriormente la realización de informes 
secretos antes de decidir las nuevas admisiones. El carácter secreto de los informes 
encargados por los oficiales de la hermandad se debía al afán de preservar el anonimato y 
consiguientemente la honorabilidad de los pretendientes rechazados."" 
103 j^a p Carbajo Isla, La población de la villa de Madrid, pp. 104-106. En Madrid, 
que contaba con un gran porcentaje de su población, especialmente de la masculina, en esta 
franja de edad, la mortalidad era compensada por la emigración. 
"^  En general no se exigían más requisitos que los reseñados hasta aquí, aunque a veces 
aparecen otros, como la hermandad de W S^ del Pilar de Zaragoza establecida en la iglesia 
de padres premostratenses, que, en 1783, pedía ser "cristiano viejo" (algo muy poco 
frecuente en las cofradías madrileñas) y que los casados fueran admitidos "con la noticia, 
y placer de su mujer" (AHN, Cons.lib.1375, f. 1190-1224) 
^'^ En los memoriales se debía detallar el nombre, domicilio y ejercicio. Hacia finales 
de siglo se podía pedir además que figurase el estado de salud y una partida de bautismo 
para verificar la edad del pretendiente en caso de duda. La importancia del secreto era 
paralela a la de las consideraciones de estatus en la sociedad del Antiguo Régimen. La 
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La mayoría de las hermandades de socorro eran de hombres, aunque extendían las 
prestaciones, únicamente en los entierros, a las mujeres, viudas e hijas de hermanos. La 
hermandad del Santísimo Cristo del Tránsito en Agonía y Nuestra Señora del Dolor en 
Soledad admitía, a partir de 1768, hermanas privilegiadas que, como los hermanos 
privilegiados, recibían todas las prestaciones y no participaban en los cargos y trabajos de 
la hermandad a cambio de pagar más dinero. Este caso es bastante excepcional. Algunas 
mujeres formaron sus propias hermandades de socorro, sobre todo hacia finales del siglo 
XVin. Las hermandades de mujeres necesitarían un tratamiento específico, que no puedo 
desarrollar aquí. 
En Madrid, las hermandades de socorro tuvieron una composición social bastante 
homogénea, a la que contribuían todos los mecanismos de control descritos. Podían integrar 
a artesanos y miembros de las profesiones liberales, pero no me consta la existencia de 
ningún caso comparable al de la Archicofradía de la Purísima Sangre, de Valencia, con 
unos mil miembros en la década de 1720, y que contaba con la presencia y el patronazgo 
de la nobleza local.'"* La hermandad del Santo Rosario Cantado de Nuestra Señora de la 
Soledad admitía hasta 10 hermanos "de particular distinción" además de los 60 "del 
número" y tenía como protector al cura de la parroquia de San Justo y Pastor, donde estaba 
establecida, que presidía sus Juntas. La de Nuestra Señora de la Soledad, de la parroquia 
hermandad de N^ S* de la Asunción, por ejemplo, que exigía a sus miembros ser de 
"ejercicio decente" aunque hubiese habido "ejemplares contrarios", insistía en la eficacia 
del sistema: "... obviándose por este sigiloso medio el grave daño que pudiera ocasionar 
al pretendiente en caso de negar la admisión, por no hallarse con las citadas calidades..." 
(Constitución II de las ordenanzas de 1764: AHN, Cons. leg.788/11). 
'"* Fernando Diez, "Estructura social y sistema benéfico-asistencial en la ciudad 
preindustrial", Historia Social, 13, (1992), p.ll9 
189 
de San Nicolás, tenía como protector al Cardenal Patriarca de Indias, y sus fiestas las 
financiaban los "bienhechores". Estas dos cofradías celebraban Rosarios a finales de siglo, 
y una Novena-misión."" Pero, en líneas generales, las hermandades de socorro de Madrid 
no buscaron la protección ni el patronazgo de eclesiásticos o nobles, ni estuvieron tan 
vinculadas al establecimiento religioso como otras cofradías de la época. Sus relaciones con 
la iglesia o convento se reducían en muchos casos a la celebración de la fiesta anual, las 
misas y sufragios por las ánimas de los difuntos, y, a veces, el acompañamiento en los 
entierros por los religiosos.'"* 
Dadas las limitaciones de carácter económico y social reseñadas, se puede concluir 
que las hermandades de socorro se dirigían prioritariamente a una población estable y con 
una situación económica relativamente holgada dentro de las clases populares. Estos rasgos 
adquieren todo su significado si se tienen en cuenta las características estructurales más 
relevantes de la población madrileña del siglo XVIII, como eran los elevados porcentajes 
'"' La de N* S^  de la Soledad de la P. de San Nicolás en: AHN, Cons.leg. 1839/19; 
la de N^ S^ de la Soledad de la P. de San Justo en: AHN, Cons.leg. 1606/39. Otra 
hermandad de socorro, de carácter popular (sólo 10 de los 29 que forman las ordenanzas 
de 1795 saben firmar), que solicita "protección", la del conde de Isla, protector del Colegio 
de Irlandeses, donde se hallaba erigida, es la de N* S^ de los Dolores. En 1797-98 el 
Tesorero era un oficial de fontanero, que acabó en la cárcel acusado por otro hermano 
"convecino suyo" de estafar a la hermandad en una rifa de alhajas (AHN, 
Cons.leg. 1836/6). 
'"' Esto era algo claramente percibido por algunos eclesiásticos: en 1770, el Padre Prior 
del convento del Carmen Calzado respondía al informe que le solicitaba el Consejo sobre 
la hermandad de N^S^ del Traspaso, refiriendo lo que percibía de esta hermandad (18 rs. 
por una misa el día de San Roque; 75 rs. por 25 misas rezadas anuales; 13 rs. por la 
asistencia de 13 religiosos a cada entierro; 1(X) rs. por 50 misas por cada difunto), y se 
quejaba de la falta de acuerdos o convenios formalizados entre el convento y este tipo de 
hermandades "que voluntariamente acuden a donde más les acomoda", como -decía- había 
informado en otras ocasiones a la Sala de Alcaldes y al Visitador eclesiástico del Arzobispo 
de Toledo (AHN, Cons. lib. 1358,f.564) 
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de emigrantes temporales, de pobres y de marginados, grupos sociales que quedaban 
excluidos de las hermandades.'"* Si se tiene además en cuenta la precariedad de la 
situación de gran parte de los artesanos y pequeños comerciantes madrileños y "el 
empobrecimiento generalizado de las clases trabajadoras madrileñas a lo largo del siglo 
XVIII", en palabras de Soubeyroux, se reafirma la idea de que estas hermandades 
agrupaban a una minoría relativamente privilegiada de las clases trabajadoras."" 
Es precisamente en el contexto de "riesgo de empobrecimiento" en el que hay que 
entender al socorro mutuo en el siglo XVIII. Una de las principales razones aducidas por 
las hermandades ante el Consejo de Castilla para defender la necesidad de su existencia era 
que constituían un medio para evitar morir en el Hospital. El horror a acabar en el hospital 
y a ser enterrado de misericordia no era gratuito: las cifras que proporciona María Carbajo 
sobre la mortalidad en los hospitales madrileños son espectaculares: entre 1742 y 1807, casi 
todos los años, los fallecidos en hospitales en relación con el total de defunciones superaron 
el 50%.'" 
Los ilustrados coincidían en las ventajas de morir en casa, sin "arruinar" ni 
abandonar a las familias, y rodeados por éstas y los "hermanos" de la cofradía, aunque en 
"® Dado que la población madrileña creció fundamentalmente gracias a la emigración, 
resultaría de interés conocer el papel que las hermandades de socorro y las cofradías 
gremiales jugaron en la integración de los inmigrantes estables. Estas asociaciones pudieron 
contribuir a dificultar su integración mediante los mecnismos de exclusión de que disponían 
o, por el contrario, facilitarla al proporcionarles unos marcos de sociabilidad y solidaridad 
estables. Sobre las características de la población madrileña ver las obras citadas de Carbajo 
Isla y Soubeyroux. 
"" La cita en J. Soubeyroux, "Pauperismo", Estudios de historia social, 12-13, p.64 
111 M^. F. Carbajo Isla, La población de la villa de Madrid, Apéndice 10 y pp.81-103 
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ocasiones dudasen de la viabilidad económica de estas asociaciones. Pero la realidad era 
que unas hermandades que pretendían asegurar una muerte y entierro "decentes", se veían 
obligadas a contemplar la posibilidad de la muerte en el hospital, y a contribuir con lo 
estipulado también en estos casos. Un ejemplo representativo, el de la hermandad del 
Santísimo Cristo en la Agonía y Nuestra Señora del Dolor en Soledad, permitirá conocer 
el alcance de las ayudas proporcionadas por estas hermandades. 
Sería muy prolijo describir con detalle el funcionamiento de la administración de 
los socorros, los diferentes casos contemplados, y los controles para evitar "malicias" y 
fraudes a la hermandad. Baste decir que era indispensable un certificado de médico o 
cirujano, según el tipo de enfermedad, y que las cuantías eran diferentes en uno y otro 
caso: 10 rs. diarios en enfermedad de médico y 5 rs. en enfermedad de cirujano. Esta 
hermandad contemplaba un turno doble, de 36 días como máximo, más 4 de 
convalencencia, con un hueco de 40 días. Según el tipo de enfermedad, se podía socorrer 
con socorro entero o con medio socorro. Algunas enfermedades, por razones de moralidad 
(los "Humores Gálicos") o por otras razones, no se socorrían. En caso de muerte antes de 
recibir los turnos completos, los herederos percibían el resto. A los presos y a los retraídos 
en lugar sagrado "por causas honrosas" se les socorría con 50 rs., ya los que se tuviesen 
que ausentar de Madrid, con 100 rs. 
Los viáticos a los enfermos, los cortejos en los entierros y las misas por las ánimas 
completaban las ayudas proporcionadas. Lx)s hermanos y hermanas (mujeres o viudas que 
no se hubiesen vuelto a casar) recibían un hábito de San Francisco, cuatro cirios para 
alumbrar el cadáver hasta salir para el entierro, 24 hachas de a pavilo llevadas por 24 niños 
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de la Real Casa de Desamparados (en otras hermandades, quizás en la mayoría de ellas, 
eran pobres del hospicio del Ave María; además de Terceros de San Francisco y Niños de 
la Doctrina), la cera para el acompañamiento de 12 frailes del convento, la asistencia 
obligada de todos los hermanos, y 36 misas rezadas. Al viudo, viuda o herederos se les 
daba 100 rs. para ayudar a pagar el entierro. A los hijos e hijas bajo la patria potestad, 
mayores de 7 años y menores de 25, se les proporcionaba un cortejo similar en su 
composición, pero con menor número de acompañantes."^ Otras hermandades 
diferenciaban entre los hermanos que habían ejercido como oficiales (y por consiguiente 
habían trabajado más y gastado más dinero) y los que no, estipulando dos tipos de entierro, 
más y menos lucido. El ceremonial de estos entierros públicos, en los que podía participar 
más de una hermandad si el difunto pertenecía a varias, era fundamental a la hora de 
mantener el estatus social. Los ilustrados no dejaban de criticar lo que consideraban 
"pompa funeral" y "vanidad" de pobres menestrales y la reticencia de las hermandades a 
acompañar a los que se enterraban de misericordia, aunque reconocían la dificultad en 
conseguir que dedicasen esos recursos a otros fines (como el socorro de "viudas y pupilos". 
"^  Constituciones de 1765 de la hermandad (AHN,Cons.leg. 1200/4). Las enfermedades 
con socorro entero eran: Calentura continua. Tabardillo, Dolor de Costado, Apoplejía, 
Dolor Cólico con calentura o sin ella. Erisipela con calentura y Tercianas dobles; las de 
medio socorro: Erisipela sin calentura, Tercianas Erráticas, Cuartanas, Tercianas 
confirmadas; las socorridas con 50 rs. "por una vez en la vida": Tísico, Pulmonario, 
Hidrópico de pecho de humor o agua, Asmático, Asciático, Timpánico, Anástico, Esputeo, 
Sanguinio, Perlesía, Ciática, Corrupción de huesos. Demencia, Cáncer, Llagas viejas. 
Fístulas incurables. Tos confirmada, y respiración dañada; las no socorridas: Gota y 
Humores Gálicos. Sobre las hermandades con 1 o 2 tumos y la cuantía de los socorros ver 
los ejemplos citados en A. Rumeu de Armas: Historia de la previsión social, p.340-348, 
355-357 y 360-362. 
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una obsesión ilustrada) por "la costumbre de los Menestrales, difícil de desarraigar en tales 
casos, de procurar siempre un entierro lucido".'" 
Desde luego, el socorro, aunque importante por lo que suponía como ahorro 
obligado a largo plazo, no fue la única razón de ser de estas hermandades. Las 
motivaciones que llevaron a su creación y las funciones que cumplían iban más allá que los 
beneficios de recibir unas ayudas que en todo caso no eran más que un paliativo. Las 
hermandades suponían un medio de integración social, cultural y religioso importante. Las 
funciones de sociabilidad, por una parte, y las solidaridades y lazos "informales" que se 
podían crear dentro de la asociación, por otra, son también elementos a destacar. 
A lo largo de estas páginas se ha tratado de mostrar cómo el socorro mutuo -la "previsión"-
se fue consolidando en Madrid durante el siglo XVIII en el seno de unas asociaciones 
populares que prefiguran lo que serían las sociedades de socorros mutuos de la época 
contemporánea. Estas hermandades se beneficiaron de la larga experiencia en la vida 
asociativa y la "caridad fraternal" de las cofradías. Pero fue posiblemente la experiencia 
concreta en la administración cotidiana de los socorros por unas asociaciones en principio 
precarias lo que más influyó en las asociaciones del siglo XIX. Otro factor importante fue 
el carácter voluntario de muchas de las hermandades del siglo XVIII, ya fuesen las que se 
basaban en un solo oficio o las que agrupaban a gentes de diversas ocupaciones. Las 
'" Las críticas a la "pompa" y "vanidad" aparecen en muchos expedientes sobre 
hermandades. Ver, por ejemplo, el informe de la Sala de Alcalde de 1792 sobre la de N*S^ 
del Buen Consejo, donde también se hace referencia a los entierros de misericordia 
(AHN,Cons.leg. 1752/13). La cita sobre el apego de los menestrales a los entierros lucidos 
es del Fiscal del Consejo de Castilla, en 1780, en el expediente de la hermandad de N^ S^ 
de la Asunción (AHN,Cons.leg.788/ll). 
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diferencias con el asociacionismo del siglo XIX son grandes, pero algunas preocupaciones 
de las clases populares, como los acompañamientos de entierros, persistieron (por poner 
un ejemplo tan esencial en la cultura popular). Por otra parte, llama la atención la larga 
vida que pudieron tener algunas de las hermandades creadas en el siglo XVIII: la 
hermandad de Nuestra Señora de la Soledad, fundada en 1729, seguía existiendo como 
mutua en 1886, y la de Nuestra Señora de la Paz, fundada en 1736 por los mayordomos 
de la sacramental de la parroquia de San Martín, en 1850."" No se conoce mucho, por 
el momento, de la existencia de hermandades similares en otras ciudades españolas, pero 
algunos trabajos sobre Valencia y Cádiz permiten afirmar que este fenómeno no se 
circunscribió sólo a Madrid.'" 
Es difícil conocer a cuántos abarcaba este movimiento asociativo: la relación de 
hermandades que se adjunta tiene un carácter acumulativo. Las hermandades se dirigían 
sobre todo a una población estable, a la vez que actuaban como elemento integrador en la 
sociedad, y grandes sectores de la población quedaron al margen, como hemos visto. Sin 
embargo, el hecho de que un gremio como el de zapateros de obra prima, que, aunque muy 
numeroso, tenía uno de los niveles de ingresos más bajos, contase con varias asociaciones 
de ayuda mutua, incluida una solvente Caja de Huérfanas para dotar a las huérfanas e hijas 
"* Los estatutos de la hermandad de N^ S^ de la Soledad de 1885 (publicados en 1886) 
en BN, VC^ 2678-57; la de N^ S^  de la Paz en BN, VE 309-2. 
'" Sobre las hermandades valencianas ver, F. Diez, Viles y mecánicos, pp. 115-122 y 
"Estructura social", pp. 101-121. En Cádiz, la hermandad de carpinteros creó en 1744 un 
Monte de Piedad para acumular fondos para los entierros, que ampliaron en 1777 para los 
casos de enfermedad: M^ Mercedes Fernández Martín, "Aproximación al estudio de la 
hermandad de carpinteros de Cádiz durante el siglo XVIII", in Gremios, hermandades y 
cofradías, una aproximación científica al asociacionismo profesional y religioso en la 
Historia de Andalucía, San Fernando, 1992, t.l, pp.205-214 
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de zapateros pobres, obliga a considerar la importancia que la organización social tuvo 
entre las clases populares del Antiguo Régimen. Tampoco se debe minusvalorar la 
importancia numérica de estas asociaciones. De unas 163 cofradías de todo tipo de las que 
consta su fundación en el siglo XVIII, 79, casi la mitad, eran hermandades de socorro."* 
Ello indica la relevancia que tuvo el socorro en la renovación de la vida asociativa de 
Madrid en el siglo XVIII. A finales del XVIII y a principios del XIX, pasado el momento 
álgido de reforma de cofradías, se seguían fundando o renovando hermandades de socorro. 
El socorro, por otra parte, no fue sólo una preocupación de las clases populares de esta 
época: en el proyecto ilustrado de reorganización del trabajo de la segunda mitad del siglo 
XVIII el montepío ocupaba un lugar destacado; y al montepío se apuntaron incluso las 
capas más altas de la sociedad."^ 
"* Existían además las fundadas a finales del XVII y las que atendían en los entierros. 
La cifra de cofradías fundadas en el XVIII procede de un listado preparatorio para mi tesis 
en curso sobre cofradías en Madrid (Universidad Autónoma de Madrid). 
'" El "Estado de Caballeros Hijosdalgo de Madrid" contaba con un Montepío de nobles 
anejo para las viudas e hijos (AHN, Cons.leg. 1523/15). Este expediente es la solicitud de 
un maestro bordador que, tras conseguir ser declarado hijodalgo en la Chancillería de 
Valladolid, tiene ciertas dificultades para que le admitan los dos cuerpos citados. 
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Segunda Parte 
Las cofradías Sacramentales 
Durante la reforma católica, la Iglesia, en una política concertada desde el papado y llevada 
a la práctica por los arzobispos y párrocos, sin olvidar el activo papel desempeñado por las 
distintas órdenes religiosas, redobló sus esfuerzos por involucrar al conjunto del laicado en 
el culto a la Eucaristía. Si bien la participación organizada de los laicos en el culto a la 
Eucaristía -mediante la constitución de cofradías-, tiene orígenes bajomedievales, en el siglo 
XVI el fomento oficial de cofradías dedicadas específicamente al culto eucarístico fue una 
de las consecuencias del énfasis puesto en subrayar las doctrinas esenciales del catolicismo 
frente a la reforma protestante. Los feligreses, en general, y los más celosos y devotos, en 
particular, además de las prácticas sacramentales comunes a todos los fieles, tendrían la 
oportunidad de integrarse en unas asociaciones privilegiadas por la Iglesia. 
Desde un punto de vista institucional, las archicofradías del Santísimo Sacramento 
se configuraron como un tipo bien definido de asociación en todo el ámbito católico. Como 
se ha hecho notar con frecuencia, en el origen de las "nuevas" cofradías del Santísimo 
Sacramento se encuentra la bula Dominus noster de Paulo III (1539), que confirmaba la 
archicofradía fundada por los dominicos en la iglesia de su convento romano de Santa 
Maña sopra Minerva, y propugnaba la fundación de cofradías similares en todas las 
parroquias.^ Gracias al apoyo oficial recibido, en forma de privilegios e indulgencias, y 
' Varios historiadores de la orden de Santo Domingo atribuyen la iniciativa de la 
fundación de la cofradía de la Minerva de Roma al dominico del mismo convento Tomaso 
Stella, quien, "impresionado" ante el "abandono" y "poco fervor" con que se tenía a "Jesús 
sacramentado en el mismo centro de la cristiandad", quiso ponerle remedio con una 
"institución especial que estimulase a los fieles a devolver a la Santísima Eucaristía el 
esplendor del culto que justamente se le debía". Stella había sido predicador en el norte de 
Italia, obispo, y tomado parte en el Concilio de Trento. El padre Angelo Walz (/ 
Domenicani al Concilio di Trento, Roma, 1961) seríala que la cofradía de la Minerva debía 
cuidar de que la adoración al Santísimo sirviese para expiar las irreverencias hechas al 
Señor Sacramentado por los herejes. Señala asimismo que San Ignacio estuvo ligado con 
vínculos de amistad a Stella, fue miembro de la cofradía romana y escribió para 
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a su vinculación con las parroquias -la institución que el Concilio de Trento reafirmó como 
la entidad social, territorial y religiosa básica en la estructura organizativa de la Iglesia-, 
las cofradías del Santísimo ocupaban, al menos en teoría, un lugar prominente en el 
conjunto del asociacionismo religioso. 
Fue precisamente su naturaleza de cofradías parroquiales el rasgo que mejor definió 
a las nuevas o reformadas cofradías del Santísimo Sacramento. En España, estas cofradías 
fueron conocidas con el nombre de "sacramentales". El término "sacramental" definió con 
precisión a las asociaciones que colaboraban en el culto parroquial a la Eucaristía. Se 
trataba, por tanto, de una denominación genérica, que hacía referencia a la función 
desempeñada por estas cofradías. La palabra sacramental, aunque empleada ocasionalmente 
en épocas anteriores, se convirtió a partir del siglo XVIII en el vocablo que las designaba, 
tanto en documentos oficiales como en el uso común.^  
Las archicofradías del Santísimo Sacramento fueron consideradas por la Iglesia y 
por las autoridades seculares como las principales -en el sentido de más preeminentes-
cofradías parroquiales, debido, precisamente, a la función que desempeñaban. Su fin 
primordial era contribuir a que la Eucaristía se custodiase en un lugar honorífico con 
"decencia" y "veneración". Con el mismo objetivo de que el culto eucarístico se realizase 
con "decoro" y "reverencia", participaban en los rituales y ceremonias que tenían como 
protagonista al Santísimo Sacramento, Los más destacados eran: la administración del 
viático a los feligreses enfermos; las velas a la Eucaristía en Semana Santa; las fiestas y 
recomendar su institución en España. Véase Guglielmo Esposito, "Le confratemite del SS. 
Sacramento in Puglia da un registro cinquecentesco inédito", in L. Bertoldi (ed.). Le 
confratemite pugliesi in etá moderna, pp.597-604. Las frases entrecomilladas son del 
también dominico Ludovico Fanfani, "La Confratemita del SS. Sacramento. Brevi notizie 
storico-giuridiche. Statuto-Indulgenze", Memorie Domirücane, 46, (1929), pp.3-4, citado 
por el padre Esposito, p.597. Véase además, Giuseppe Barbiero, Le confratemite del SS. 
Sacramento prima del 1539. Saggio storico, Treviso, 1941 (incluye en apéndice la bula de 
1539 y los estatutos de la cofradía del Smo. Sacramento de Santa María sopra Minerva). 
^ Recordamos que en este trabajo utilizamos el término "sacramental" de manera 
funcional, independientemente del periodo histórico tomado en consideración y de las 
advocaciones concretas de cada asociación. Los títulos completos de las cofradías se pueden 
ver en el Apéndice 1. 
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procesiones en la octava del Santísimo Sacramento y los terceros domingos de cada mes 
(fiestas instituidas específicamente por la archicofradía romana); la procesión de Impedidos 
o Viático General, celebrada en Madrid con ocasión del cumplimiento pascual; y la fiesta 
general de Corpus Christi. Las sacramentales solían estar fundadas, y así ocurría en 
Madrid, en los altares mayores, y no en capillas particulares u otros altares, lo que 
simbolizaba y subrayaba su identificación con el culto parroquial y, consiguientemente, su 
preeminencia. 
Las autoridades eclesiásticas potenciaron la Eucaristía, especialmente en el periodo 
postridentino, como "una metáfora de la unidad del cuerpo social",^  La fiesta general de 
Corpus Christi siguió siendo, como en la Baja Edad Media, la celebración pública que 
simbolizaba la unidad del cuerpo cívico." Lo que las nuevas, o renovadas, cofradías del 
Santísimo subrayaban era la identidad de la institución eclesiástica de la parroquia como 
unidad social y territorial. Las asociaciones de laicos encargadas del culto eucarístico en 
las parroquias -las instituciones que a nivel local detentaban la jurisdicción arzobispal y 
ofrecían los servicios religiosos de cumplimiento obligado- desemperíaban así una función 
de carácter público estrechamente relacionada con la función pública de las parroquias. De 
la misma manera que, en el terreno de la caridad parroquial, la actividad de las otras 
"cofradías parroquiales" por excelencia, las asistenciales que se ocupaban de los pobres 
vergonzantes y de enterrar a los pobres de solemnidad y a los cadáveres que no eran 
reclamados, adquirió tintes de función pública. En la misma dirección se puede interpretar 
otro función relevante desempeñada por las sacramentales, a la que se ha aludido en el 
capítulo anterior, la funeraria.' 
^ Expresión utilizada por A. Torre, "Politics Cloaked in Worship", p.60 
* Miri Rubin, Corpus Christi, The Eucharist in Late Medieval Culture, Cambridge, 
1991 
' Es la función funeraria de las sacramentales la más conocida debido a que, desde el 
siglo XIX, fueron las encargadas de los cementerios parroquiales una vez desterrada la 
práctica del enterramiento en el interior de las iglesias, y es la que siguen desarrollando en 
la actualidad las que subsisten. Sus cementerios son ahora privados. Para el siglo XIX, 
véase José del Corral, Los Cementerios de las Sacramentales, Madrid, 1954 
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Debido al impulso oficial recibido, las cofradías sacramentales suelen ser vistas 
como arquetipos o modelos del nuevo tipo de asociación potenciado por la Iglesia 
contrarreformista;* y algunos autores han atribuido a este factor su escasa popularidad y 
el bajo nivel de sociabilidad que permitieron. Para Agulhon estas cofradías son ejemplos 
de cofradía-institución, frente a la cofradía-asociación objeto de su estudio. Algo parecido 
opina Weissman al señalar el rechazo popular a este tipo de asociación, que no permitía una 
sociabilidad autónoma, comunitaria y festiva como lo hacía la cofradía renacentista. 
Froeschlé-Chopard, al comparar la cofradía del Santísimo y la de penitentes blancos de 
Grasse (Provenza), llega a la conclusión de que, aun cuando la sacramental podría parecer 
una cofradía popular al estar abierta al conjunto de la población, era en realidad la de 
penitentes, pese a presentarse como una élite religiosa, la que respondía a los dos criterios 
que considera válidos para definir una cofradía como popular: la adhesión a largo plazo de 
las clases populares y una relación de cierta igualdad entre los oficiales de la cofradía y los 
demás miembros de ella.' 
Desde luego, las cofradías del Santísimo Sacramento de las parroquias madrileñas, 
la mayoría de ellas unidas a las de Animas del Purgatorio, pueden ser consideradas como 
exponentes de cofradías contrarreformistas debido al fomento de estas dos devociones desde 
mediados del siglo XVI, que supuso una remodelación de los cabildos preexistentes; a la 
mayor intervención de las autoridades eclesiásticas -tanto del clero parroquial como del 
visitador eclesiástico- en estas cofradías en comparación con otras; y al hecho fundamental 
de convertir no sólo el templo parroquial, sino también el territorio de la parroquia, en el 
escenario de sus celebraciones. Cuando los ilustrados, grandes defensores de estas cofradías 
* P. Hoffman, Church and Community, pp.90, 108-111, 118, 124; Marie-Héléne 
Froeschlé-Chopard, La religión populaire en Provence oriéntale; R. Weissman, Ritual 
Brotherhood, pp.220-235 y "Cults and Contexts", pp.201-220; C. Black, Italian 
Confratemities, pp.29-30, 55-56, 96-97, 264. 
' M. Agulhon, Pénitents et Francs-Magons, pp.25-33; R. Weissman, "Cults and 
Contexts", pp.215-216; M. H. Froeschlé-Chopard, "Saint Sacrément et pénitents de 
Grasse. Deux confrériespopulaires au XVIIIe siécle", Ethnologiefrangaise (1977), pp.345-
360 
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y de la institución parroquial, se refirieron a ellas en el siglo XVIII como "ayudas de las 
parroquias", describían fielmente la realidad. 
Pero, en la segunda mitad del siglo XVI, muchos de los cabildos del Santísimo 
Sacramento, o de Corpus Christi, ya tenían en Madrid una larga historia. El proceso de 
uniformización impulsado desde arriba, aunque en algunos aspectos se impuso a largo 
plazo, se vio siempre matizado por las circunstancias de cada cofradía y por las diferencias, 
tan acusadas en la villa, entre las parroquias. En Madrid, las sacramentales fueron cofradías 
populares por el origen social de sus integrantes. Más complejo es valorar en qué medida 
expresaron una cultura popular y cómo se produjo la interacción entre los laicos que las 
componían y los eclesiásticos que pretendían implantar un nuevo estilo en las prácticas 
religiosas. Fueron instituciones fundamentales en el culto parroquial, pero fueron también 
centros de sociabilidad -comunitaria y festiva-, para unos individuos y grupos de estatus 
social bajo y medio, que además encontraron en estas asociaciones un medio para conseguir 
sus propias aspiraciones de prestigio y posición sociales. 
Las sacramentales no se encontraban entre las cofradías más "ilustres" de la villa, 
ni sus cultos eran quizás los que suscitaban mayor devoción, pero su sólida y estable 
posición en las parroquias, donde su colaboración en la celebración de un culto siempre 
revalorizado era indispensable, les permitió luchar por las preeminencias a las que se creían 
con derecho, acumular patrimonios notables, e ir consolidando a lo largo del tiempo un 
papel relevante en la vida pública de la ciudad, que culminó en el siglo XVIII, su época 
de mayor auge en la Edad Moderna. La "preeminencia" era, sin embargo, un concepto 
abstracto que se plasmaba en concreto -en los diferentes rituales-, en la "precedencia", entre 
otros signo públicos de distinción. Desde finales del siglo XVII y en el siglo XVIII, junto 
al desarrollo de su proyección pública, se multiplicaron los conflictos en los que 
participaron por cuestiones de precedencias, indicio claro de su pujanza por entonces. 
En el primer capítulo de esta parte, tras describir a grandes rasgos la situación de 
las sacramentales en el siglo XVI en el contexto europeo, intentaremos ver más de cerca 
cómo se produjo en la práctica el proceso de adaptación en Madrid. Uno de los epígrafes 
está dedicado a la devoción a las Animas del Purgatorio, debido a que este culto constituyó 
uno de los elementos más específicos de las sacramentales madrileñas. En los dos capítulos 
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siguientes, nos ocuparemos con mayor detalle de las funciones que cumplieron estas 
cofradías, de su organización interna y de qué supom'a para sus integrantes -para los más 
participativos y para los demás cofrades- la pertenencia a la asociación. Se ha optado por 
un enfoque que prima la visión "desde dentro", con el fin de relacionar las trayectorias en 
el ceremonial público y, más en general, en la vida pública, con las internas de las 
cofradías: unas trayectorias que se condicionaban mutuamente. 
Como se puede suponer por lo ya expuesto, la evolución de estas asociaciones fue 
un proceso que tuvo mucho que ver con la evolución de las parroquias madrileñas. 
Veremos en este sentido la trayectoria de las sacramentales en dos direcciones 
complementarias: en cuanto asociaciones con una dinámica que respondía a los intereses 
propios de la institución y de sus miembros, y en sus relaciones con las parroquias, que 
eran de colaboración, pero no exentas de conflictividad, y jalonadas de negociaciones y 
compromisos.* En tomo a las sacramentales se aprecia, con gran claridad, el significado 
y las consecuencias de la política contrarreformista de delegar en asociaciones particulares 
de laicos la organización y celebración de cultos relevantes. 
Antes de entrar en el desarrollo de estas cuestiones, es conveniente realizar algunas 
aclaraciones previas relativas a las advocaciones concretas de las sacramentales madrileñas, 
con el fin de evitar confusiones en la identificación de este tipo de cofradía. En su primera 
época, finales del siglo XV y principios del XVI, las cofradías del Santísimo Sacramento 
de Madrid, como las de otros lugares, se denominaron indistintamente cofradías de Corpus 
Christi. Este era el título utilizado preferentemente en la Edad Media, y que todavía 
figuraba en la bula de Paulo III de 1539. 
Con el tiempo se impuso la advocación del Santísimo Sacramento, pero las 
sacramentales no fueron las únicas cofradías que tuvieron esta advocación. Es importante 
por ello distinguir a las sacramentales de las otras cofradías que tuvieron el título del 
* Las conclusiones de Angelo Torre, en su análisis de las visitas eclesiásticas, sobre la 
necesidad de considerar los conflictos entre clérigos y laicos en un marco de constante 
diálogo, negociación y compromisos, se pueden aplicar a las relaciones entre las 
sacramentales y las parroquias y delegados del arzobispo. A. Torre, "Politics cloaked in 
Worship", p.44. 
202 
Santísimo. La celebración de la Eucaristía, especialmente mediante fiestas de desagravios, 
fue el instituto principal de las dos congregaciones de esclavos del Santísimo Sacramento 
fundadas en Madrid a principio del siglo XVII.' Fuera de España y en la misma línea de 
militancia católica se encuentra la famosa Compagnie du Saint-Sacrément, fundada en París 
en 1629 y cuyas filiales se extendieron por toda Francia, llegando a agrupar a unos 4.000 
cofrades. Su objetivo era cristianizar la sociedad, con un fuerte acento en la reforma moral, 
de los propios cofrades y del cuerpo social en su conjunto. Estas compañías secretas de 
devotos, ridiculizadas por Moliere, tuvieron una gran trascendencia religiosa y política. La 
"cabale des dévots" fue finalmente suprimida en 1660 por un auto del parlamento de 
París."* Todas estas cofradías ponían un especial énfasis en el culto a la Eucaristía, pero 
no eran "sacramentales" en el sentido que hemos explicado más arriba. 
Por otra parte, las sacramentales tuvieron en sus títulos otras advocaciones, además 
de la obligada del Santísimo Sacramento. La advocación de Nuestra Señora de la Minerva, 
que incorporaron algunas de ellas en diferentes periodos, se debía al hecho de estar 
agregadas canónicamente a la archicofradía del Sacratissimo Corpo di Christo del convento 
de dominicos de Santa María sopra Minen/a de Roma, la "cofradía madre" de las 
sacramentales. Esta agregación les confería, igualmente, el título de archicofradías." 
Como "minervas" se conocieron, en el siglo XVIII, algunas de las fiestas y procesiones que 
realizaban las sacramentales en honor del Santísimo Sacramento. 
' Además de estas dos esclavitudes, de las que nos hemos ocupado en el capítulo 3, 
tuvieron en Madrid la advocación del Santísimo Sacramento la cofradía del Smo. 
Sacramento y Asunción de la Virgen, de procuradores del número de los Consejos, fundada 
en 1574 (AHN, Cons.leg.8948/14) y la del Smo. Sacramento y N* S* de la Concepción, 
establecida en el convento de la Piedad Bernarda (esta cofradía, de la que apenas tenemos 
noticias, aparece citada en el informe a José I de 1809, en AGS, Gracia y Justicia, 1270). 
^^  Existe una enorme bibliografía sobre la Compañía. Las interpretaciones tradicionales 
insisten en los aspectos políticos. Recientemente se ha puesto de relieve su dimensión 
religiosa y social. Véase Alain Tallón, La Compagine du Saint-Sacrément, París, 1990 
(prefacio de Marc Venard). 
" El nombre de Minerva se debe a que el convento de dominicos donde estaba 
establecida la archicofradía de Roma se había construido sobre un antiguo templo romano 
dedicado a la diosa Minerva. 
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Otras advocaciones, como la de Nuestra Señora de la Antigua de la sacramental de 
la parroquia de San Nicolás; las de San Isidro y Nuestra Señora de la Concepción de la 
sacramental de las parroquias de San Andrés y San Pedro; o la de San Cosme y San 
Damián de la sacramental de la parroquia de Santiago, se debieron a las uniones de 
cofradías con estos títulos a las del Santísimo Sacramento, o a la asunción de estos cultos 
entre sus institutos. Algunos de los cultos no sacramentales de estas asociaciones (no 
siempre expresados en las advocaciones) se mantuvieron a lo largo de toda la Edad 
Moderna. 
La mayoría de las sacramentales de Madrid tuvieron, además, la advocación de las 
Animas Benditas del Purgatorio, o absorbieron cabildos de Animas cuando éstos ya 
existían. La advocación de las Animas fue en Madrid mucho más frecuente que la del 
Santísimo Sacramento. Diversas cofradías, sobre todo gremiales y de oficios, tuvieron este 
título, así como algunas de las cofradías -fundadas en parroquias o en hospitales- que se 
ocupaban de enterrar a los pobres que morían en sus distritos y de salvar sus almas.'^  
Como ocurre con la advocación del Santísimo, es también preciso diferenciar todas estas 
cofradías que tuvieron la advocación de las Animas, de las sacramentales de las parroquias. 
La imbricación de las cofradías del Santísimo y de Animas constituye uno de los rasgos 
más característicos de las sacramentales madrileñas. El culto a las Animas en estas cofradías 
parroquiales era, como el de la Eucaristía, un culto de carácter público que se dirigía, en 
principio, al conjunto de la feligresía. 
Aun cuando las sacramentales por excelencia fueron, como se ha subrayado, 
cofradías parroquiales, otra particularidad de Madrid fue la existencia de asociaciones, 
establecidas en hospitales, que llegaron a asumir funciones sacramentales, y que fueron 
'^  Algunos ejemplos de cofradías con la advocación de las Animas Benditas del 
Purgatorio son: W S^ de la Visitación y Animas, de ciegos; Animas Benditas, de 
aguadores de un cántaro de la Plaza Mayor; N^ S^ del Sagrario y Animas, de 
guarnicioneros y silleros; N* S* de las Nieves y Animas, de zapateros; Smo. Cristo del 
Refugio (más tarde Resurrección) y Animas, de lacayos de librea; San Crispín y San 
Crispiniano y Animas, de zapateros. La cofradía de San Nicolás de Tolentino del C. de San 
Felipe el Real, y la cofradía penitencial del Smo. Cristo Cristo de la Misericordia y Santa 
Elena, tenían también esta advocación. 
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conocidas como tales. Las sacramentales de los hospitales tuvieron su origen, precisamente, 
en cofradías de Animas." El que se convirtieran en sacramentales se debió a que algunos 
hospitales, sujetos a la jurisdicción real, se sustrajeron de hecho a la jurisdicción parroquial. 
El caso más emblemático fue el protagonizado por las dos cofradías de Animas del Hospital 
General, establecidas en el hospital de hombres y en el de la Pasión de mujeres. 
A finales del siglo XVIII algunas cofradías pretendieron y lograron adquirir el título 
e insignias, entonces muy apreciados, de "archicofradía sacramental". Las más significadas 
fueron la de Nuestra Señora de la Purificación y San Patricio, en el Colegio de Irlandeses, 
y la de Nuestra Señora de Montserrat y Animas, en el hospital de Nuestra Señora de 
Montserrar de aragoneses.'* Estas sacramentales de "iglesias particulares", como las 
denominó un párroco de la época, se inscribían en un contexto de nuevo auge del culto a 
la Eucaristía. La propia Corona fundó y patrocinó en 1789 la Real Congregación del 
Alumbrado y Vela continua al Santísimo Sacramento, a la que se agregaron otras 
congregaciones en la península y en las Indias, incluidas las sacramentales de las parroquias 
madrileñas.'' 
" La imbricación de cofradías de Animas y del Santísimo Sacramento, y el que algunas 
cofradías de Animas de hospitales se convirtiesen en sacramentales, son dos peculiaridades 
de las sacramentales madrileñas, pero no pretendemos decir que este desarrollo histórico 
sea exclusivo de Madrid. 
'* "La Archicofradía del Santísimo Sacramento y N^ S^  de la Purificación sita en la 
Iglesia de San Patricio de Irlandeses de esta Corte sobre que se la conceda permiso para 
poder usar de las insignias sacramentales en las Procesiones funciones y Entierros, y en 
otros actos públicos" (1798), AHN, Cons. leg. 1845/8; "Los individuos de la Archicofradía 
del Santísimo Sacramento, N^ S^ de Montserrat y Animas del Campo Santo del Real 
Hospital de la Corona de Aragón sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1802), AHN, 
Cons. leg.2093/16 
'' Instrucción a los hermanos de la Real Congregación del Alumbrado y Vela continua 
Al SS.mo Sacramento, reservado en los Santos Sagrarios, sobre el espíritu y práctica de 
su santo instituto, e Indulgencias perpetuas que la están concedidas, [s.l., 1804]. BN, VE 
375-17; Papeles instructivos sobre el espíritu de la Real Congregación del alumbrado y 
vela continua del SSmo. Sacramento encerrado en los Santos Sagrarios, y método para 
formar otras semejantes, que ha publicado en Buenos Ayres la Congregación del mismo 
Instituto erigida en aquella Capital, y agregada a la Real y primitiva de Madrid; la que 
los reimprime a mayor culto del Santísimo Sacramento, Madrid, 1802. BN, VE 524-23 
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Capítulo 4 
Entre la tradición y la Contrarreforma 
4.1 En la Europa católica 
La bula Dominus noster Jesús Christus de Paulo III (1539) marcó el antes y el después 
oficial en la historia de las cofradías del Santísimo Sacramento. Las cofradías no habían 
permanecido ajenas al culto medieval a la Eucaristía.'* Entre los siglos XII y XVI se 
habían ido fijando una serie de innovaciones litúrgicas y cultuales que requerían la 
intervención activa de los fieles, organizados en grupos, que ofrecían a las iglesias sus 
servicios, y que se convertían así "en protagonistas de la progresiva afirmación del culto". 
Destacan entre estas innovaciones la utilización del cáliz, del tabernáculo y de la lámpara 
que alumbraba la hostia consagrada; la institución de la fiesta del Corpus Christi; el 
"encierro" y vela eucarística el Jueves Santo; las exposiciones y bendiciones del Santísimo 
Sacramento; y el acompafiamiento al viático que se administraba a los enfermos." 
Así, la bula de 1539 instituía unas cofradías dedicadas a una devoción que había 
evolucionado considerablemente en la Baja Edad Media, sin añadir elementos nuevos desde 
'* M. Rubin, "Corpus Christi Fratemities and Late Medieval Piety", in W.J. Sheils y 
D. Wood (eds.): Voluntary Religión, Studies in Church History, 23, Oxford, 1986, pp.97-
109, donde se muestra la gran difusión y variedad de estas cofradías en la Edad Media. 
Véase también, de la misma autora: Corpus Christi. The Eucharist in Late Medieval 
Culture y G. Barbiero, Le confratemite del SS. Sacramento prima del 1539. Con 
anterioridad a 1539, algunos papas habían mostrado interés especial en cofradías del 
Santísimo, pero se trató de intervenciones puntuales, a diferencia del carácter general de 
la bula de 1539. Por ejemplo, Nicolás V (1451) y Sixto IV (1479), otorgaron bulas de 
aprobación a una cofradía del Santísimo establecida en el convento de dominicos de 
Cremona: G. Esposito, "Le confratemite del SS. Sacramento in Puglia", p.598 y Edoardo 
Grendi, "Le Compagnie del SS.mo Sacramento a Genova", Universitá degli Studi di 
Genova. Annali della Facoltá di Giurisprudenza, (1965), pp.455-6 (sobre otra bula de 
Nicolás V (1449) concedida a una cofradía de Corpus Christi de Genova). 
" He seguido de cerca la exposición de Edoardo Grendi, "Le Compagnie del SS.mo 
Sacramento a Genova", pp.454-5 
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un punto de vista litúrgico.'" Si, por otro lado, la bula constituyó un punto de partida, se 
debió a que la iniciativa de los dominicos de Santa Maña sopra Minerva se inscribía en el 
contexto de la nueva voluntad centralizadora y homogeneizadora del papado, que se 
consagraba por esas fechas a fijar la ortodoxia eucarística, objeto de intensos debates, al 
tiempo que adoptaba un carácter militante frente al desafío protestante. El resultado de esta 
bula, de la constitución Ex debito de Pío V (1571) y de bulas posteriores, como las de 
Gregorio XIII de 1573 y de Paulo V de 1606, así como de los concilios y sínodos que 
tuvieron como misión llevar a la práctica la política tridentina, debía ser la implantación 
territorial de cofradías de Corpus Christi, colmadas de indulgencias, en todo el ámbito 
católico: una en cada parroquia.'' El carácter centralizador de la política del papado se 
concretaba en la obligación de que fuesen erigidas canónicamente y de que estuviesen 
agregadas a la archicofradía de la Minerva de Roma para obtener el título de archicofradías 
y para que sus cofrades pudiesen gozar de las indulgencias concedidas. Con posterioridad, 
la agregación canónica no fue estrictamente necesaria para adquirir la consideración de 
sacramental. De hecho, en Madrid, algunas de estas agregaciones fueron muy tardías, como 
ocurrió con la sacramental de la parroquia de San Sebastián, y en otros casos ni siquiera 
nos consta que se produjeran. 
'* Según Grendi, en la Edad Moderna la única innovación litúrgica relevante en el culto 
a la Eucaristía fue el ritual de las Cuarenta Horas: las velas ininterrumpidas al Santísimo 
de los cofrades, generalmente de dos en dos, que se difundieron enormemente, también en 
Madrid y en España en general, desde finales del siglo XVI. El papa Inocencio XI 
despachó un Breve en 1679, a petición del arzobispo de Toledo Portocarrero, que instituía 
en todas las iglesias de Madrid la Oración continua de las Cuarenta Horas en la misma 
manera que se realizaba en todas las iglesias de Roma: [Instrucción para hazer la Oración 
Continua en forma de Quarenta Horas, en que se ha de rogar á su Divina Magestad por 
las necessidades de la Iglesia conforme á la piadosa intención de N.M.S.P. Papa Inocencio 
XI], [s.l., s.a.], (M''. C. Sánchez Alonso, Impresos de los siglos XVIy XVII, n*' 660). 
'' La constitución de Pío V recomendaba su establecimiento en todas las parroquias. 
Aun cuando la constitución Quaecumque de Clemente VIII (1604) prohibió la erección de 
más de una cofradía de un mismo instituto o género en un solo lugar, poco después, en 
1607, una declaración de la Sagrada Congregación de Indulgencias, aprobada por Paulo V, 
eximía a las cofradías del Santísimo Sacramento de esta prohibición al permitir su 
fundación en cualquier parroquia. Sobre todo ello, L. Ferraris, Prompta Bibliotheca, voz 
"Confratemitas". 
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La implantación capilar que se pretendía tuvo una fortuna desigual según las zonas, 
así como la naturaleza de las cofradías dependió de los diferentes contextos históricos. En 
la Italia septentrional la difusión de cofradías del Santísimo Sacramento en las parroquias 
por Carlos Borromeo, que contaba con la actuación precedente de Giberti, ha sido vista 
como uno de los resultados del éxito de la política contrarreformista del que fue modelo 
de obispos. Por el contrario, en la Francia atlántica, Polonia y Lituania, su presencia fue 
escasa.^ " En algunas zonas del sur y del noreste de Francia, donde, como en el norte de 
Italia -Genova, Milán, Venecia- las cofradías de Corpus Christi tenían orígenes medievales, 
se produjo una evolución similar: renovación de las cofradías existentes y difusión de otras 
nuevas. Algunas de ellas tuvieron una naturaleza claramente combativa frente a los 
protestantes. Así, en la región de Champagne, las cofradías del Corpus Christi se hallaban 
bien implantadas desde el siglo XV, aunque, hacia la primera mitad del XVI, se 
encontraban en declive. A mediados de siglo y en su segunda mitad la Iglesia y los 
católicos más devotos fundaron nuevas cofradías del Santísimo con el propósito explícito 
de combatir la "herejía protestante", que tuvieron gran éxito. '^ En el sur de Italia, en 
concreto en Puglia (Apulia, en castellano), la divulgación de cofradías del Santísimo fue 
espectacular. Esta región, donde apenas existían cofradías del Santísimo a principios del 
siglo XVI, se cubrió de ellas a partir de la década de 1540 y a lo largo del siglo XVII. 
Prácticamente todas las parroquias de las 29 diócesis que la componían contaron con una 
°^ Danilo Zardin, "Confraternite e comunitá nelle campagne milanesi fra cinque e 
seicento", Lascuola cattolica, 12, (1984), p.707 y "Le confraternite in Italia settentrionale 
fra XV e XVIII secólo", Soaetá e storia, 35, X, pp.108, 114. 
'^ En Grasse (Provenza), en 1544, el vicario y otros notables transformaron "la 
luminaire du corps de Jésus-Christ" preexistente en una cofradía del Santísimo Sacramento 
afiliada a la de Santa María de la Minerva de Roma para gozar de las indulgencias y 
privilegios concedidas a ésta: M.-H. Froeschlé-Chopard, "Saint Sacrément et Pénitents de 
Grasse", p.345. La evolución de las cofradías de la región de Champagne en A. N. 
Galpern, The Religions ofthe People, pp.54-63, 106, 132-133. 
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cofradía del Santísimo, erigida a menudo en el altar mayor. Algunas, como la de Bari, eran 
aristocráticas, mientras que otras eran más abiertas.^ ^ 
En España su implantación fue, asimismo, desigual. Así, por ejemplo, en los 
pueblos de Cantabria la difusión de cofradías en la Contrarreforma fue sobre todo obra de 
las órdenes mendicantes, que privilegiaron las de la Veracruz, Rosario y Animas." 
Tampoco en los pueblos de Burgos las cofradías del Santísimo Sacramento, que junto con 
las de la Veracruz y las de Animas eran las cofradías "de vecindad" o "generales", 
alcanzaron la importancia de estas últimas.^ * En Andalucía se divulgaran igualmente las 
cofradías sacramentales en las parroquias a lo largo de los siglos XVI y XVII, aunque no 
parecen haber gozado de la popularidad de otros tipos de cofradías, como las penitenciales 
o las hospitalarias. '^ Granada presenta una situación singular. Recientemente conquistada 
para la Cristiandad, la fundación de sacramentales en el siglo XVI fue a la par que la 
creación de las parroquias. El culto a la Eucaristía, en las sacramentales y en la procesión 
de Corpus Christi, fue considerado por las autoridades eclesiásticas como un buen medio 
^^  L. Bertoldi Lenoci, "Documentazione archivistica delle confraternite dell'arcidiocesi 
di Bari", in Per la storia della Chiesa di Bari. Studi e materiati, vol I, Salvatore Palese 
(ed.), Le fonti archivistiche, Bari, s.a., pp.69-82; "Le confraternite pugliesi in etá 
moderna", in L. Bertoldi (ed.), Le confraternite pugliesi in etá moderna, pp.93-217; 
"Associazionismo laicale barese: una cittá, una diócesi ieri e oggi", in L. Bertoldi (ed.): 
Le Confraternite pugliesi in etá moderna 2, pp.707-775. La participación de los dominicos 
en la propagación de algunas de estas cofradías en G. Esposito, "Le confraternite del SS. 
Sacramento in Puglia", pp.597-604, donde refiere iniciativas similares de los dominicos en 
otras zonas de Italia. En Puglia estos religiosos eran bien conocidos por sus misiones y 
como propagadores de cofradías del Rosario y del SS.mo Nome di Dio (equivalentes a las 
del Dulce Nombre de Jesús en España). 
23 T. A. Mantecón Movellán, Contrarreforma y Religiosidad Popular en Cantabria 
^* Pedro Carasa Soto, "La asistencia social y las cofradías en Burgos desde la crisis del 
Antiguo Régimen", Investigaciones históricas, 3, (1982), p.200 
^^  Los estudios sobre cofradías en Andalucía se han centrado sobre todo en la Semana 
Santa y las cofradías de Pasión, pero sí hay referencias a la difusión de sacramentales. En 
Andalucía, y en general en el sur de España, la red parroquial era mucho menos densa que 
en el norte. 
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para cristianizar moriscos, debido al carácter más abstracto de esta devoción sin 
imágenes.^ * 
Precisamente ia falta de imágenes era, en otros lugares, un inconveniente para la 
popularización del culto, lo que, de otro lado, puede ayudar a explicar la facilidad y la 
frecuencia con que aparece asociado a otros cultos, tal como ocurrió en Madrid. '^ Esa 
carencia fue también compensada por la magnificencia y ornato de las custodias, por la 
solemnidad de que se rodeó a las exposiciones o "descubiertos" del Santísimo, por el ritual 
de las Cuarenta Horas y por otras ceremonias. Fue compensada incluso con creces: el 
recurso de cofradías de todo tipo a multiplicar las exposiciones de "S.M. sacramentado" 
llegó a preocupar a las autoridades eclesiásticas, como el arzobispo de Toledo, que temían 
el "abuso" y la consiguiente devaluación de un ritual que, aparentemente, llegó a ser visto 
como muy eficaz para imprecar la intercesión divina. 
Se puede así constatar el éxito de la política contrarreformista en lo que se refiere 
a la difusión de estas cofradías, sobre todo en las zonas mediterráneas, aunque su arraigo 
local es bastante más discutible. Estas se divulgaron tanto en el mundo urbano como en el 
rural: uno de sus principales objetivos, como muestra, para la archidiócesis de Toledo, la 
"Instrucción a visitadores" incluida en las constituciones sinodales de Rojas y Sandoval de 
1601. El arzobispo, además de disponer cómo los visitadores debían vigilar "la decencia, 
clausura y limpieza" con que se custodiaba la Eucaristía en las parroquias de la 
archidiócesis y la "decencia y acompañamiento, y luz" con que debía ir cuando salía para 
ser administrada a los enfermos, mientras tañían las campanas [el viático], les ordenaba que 
instituyesen la cofradía del Santísimo Sacramento "allí donde no la hubiere, pudiéndose 
*^ Miguel L. López Muñoz, "The Establishment of Cofradías in Granada", 
Confratenútas, 3/2, (1992), pp.9-14. 
" Manuel Hernández subraya cómo la propia naturaleza de la devoción al Santísimo 
Sacramento, que no se concretaba en una imagen particular, dificultó en Canarias su 
arraigo popular: La religiosidad popular en Tenerife durante el siglo XVIII (las creencias 
y las fiestas). La Laguna, 1990, pp.19-21. Pero no faltaron soluciones imaginativas. En la 
actualidad, en el pueblo de Chajul en Guatemala, el "Sacramento" de una cofradía de 
indígenas es la imagen de un santo joven -quizás Jesucristo, aunque nada lo indica, y 
menos la opinión de los cofrades-, vestido y adornado con las ropas y colores de la 
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hacer".^ * La voluntad quedaba clara, pero el texto indica que por esas fechas todavía 
quedaba por hacer en los pueblos de la archidiócesis. En la ciudad de Toledo, por el 
contrario, casi todas las parroquias (25 de un total de 27) contaban, ya en 1549, con 
cofradías del Santísimo Sacramento. '^ 
4.2 Viáticos y colaciones. Dos "sacramentales en el siglo XVI 
En el Madrid de la primera mitad del siglo XVI la implantación de cofradías del Santísimo 
en las parroquias no se hallaba tan generalizada como en la ciudad imperial, pero, como 
hemos visto en un capítulo anterior, este tipo de asociación era uno de los más difundidos 
en el periodo precortesano. Si hemos de establecer comparaciones a partir de los casos 
conocidos, es con las cofradías del Corpo di Cristo de la Italia septentrional, y de algunas 
zonas del sur de Francia, con las que los cabildos de Corpus Christi madrileños guardaron 
más semejanzas en su evolución. En Madrid, como en Italia, comenzaron a fundarse en las 
parroquias en el siglo XV, fueron asumiendo como funciones principales el 
acompañamiento del viático a los enfermos y la participación en las procesiones de Corpus 
Christi, y fueron transformados en cofradías oficialmente sacramentales bajo la actuación 
de la Iglesia reformadora. 
Nos fijaremos principalmente, aunque no únicamente, en dos casos: el cabildo de 
Corpus Christi (llamado indistintamente del Santísimo Sacramento desde finales del siglo 
XV) de la parroquia de San Ginés, y el cabildo de Corpus Christi y Todos Santos de la 
parroquia de Santa María de la Almudena. Hemos elegido partir de la comparación entre 
las prácticas devocionales de estas dos cofradías porque presentan dos situaciones que se 
podrían definir como extremas, lo que permite analizar con especial claridad la diversidad 
de tradiciones que coexistían en el asociacionismo eucarístico del siglo XVI madrileño. 
'^ Constituciones synodales del arzobispado de Toledo, Toledo, 1601, f.94. La 
instrucción a visitadores ocupa las páginas 93-105. 
'^ L. Martz, Poverty and Welfare in Habsburg Spain, p. 164. Las de Animas fueron un 
poco posteriores, pero para 1576 las había asimismo en prácticamente todas las parroquias. 
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La cofradía de San Ginés tenía ya mucho de "sacramental" desde finales del siglo 
XV, mientras que la de la Almudena, todavía a finales del siglo XVI, mantenía buena parte 
de sus tradiciones de origen medieval. Por ello los casos de las cofradías del Corpus de San 
Ginés y de Santa María son ejemplos de dos tipos de devoción eucarística comunitaria, 
representativo el primero de una tradición que tendía a desarrollarse y a imponerse al calor 
de la reforma católica, y el segundo de una tradición que tendía a ser relegada por las 
mismas circunstancias. Pero, a la vez, muestran los límites de caracterizar un conjunto de 
creencias y prácticas (por ejemplo, pretridentinas y postridentinas) como totalmente 
coherentes en sí mismas.™ Conviene matizar su oposición intrínseca e insistir en un 
cambio paulatino y no necesariamente impuesto por la Iglesia. 
Los cofrades del cabildo de Corpus Christi de la parroquia de San Ginés, en unas 
ordenanzas redactadas en 1498 y aprobadas por el arzobispo de Toledo Jiménez en 1508, 
establecían los fines de su asociación.^ ^ En primer lugar, sustentar seis hachas de cera 
gruesa para acompafíar al Santísimo Sacramento ("nuestro Redentor Jesucristo", en sus 
palabras) cuando salía de la parroquia a visitar a los enfermos. En segundo, sustentar las 
™ "Perhaps instead of shadows we can find a set of practices and beliefs that was no 
less (and no more) coherent than in other periods of history", señala Galpem al referirse 
a la religiosidad de los franceses del siglo XVI (A.N. Galpern, The Religions ofthe People 
in Sixteenth Century Champagne, p.2). Coherencia interna, sí, pero hasta cierto punto. 
'^ "Sacramental de San Luis. Ordenanzas" (copia de las ordenanzas de 1508 de la 
sacramental de la parroquia de San Ginés), en el exp. "Francisco Sanz, Maestro de obra 
prima en esta Corte sobre que la Archicofradía Sacramental de la Iglesia Parroquial de San 
Marcos no ha querido recibirle por individuo suyo, a pretexto de ejercer el referido oficio 
de zapatero" (AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 3, ff.34r-51v). Veinte cofrades (entre ellos 
había un cerero y un clérigo, los únicos oficios que se citan) en una Junta en San Ginés en 
1498 ordenaron hacer "una cofradía, y Santa Hermandad a honra y reverencia de la muy 
alta y preciosa devoción del Sacratísimo Cuerpo de Jesucristo", o, como dicen más adelante 
"Cabildo advocación de Corpus Christi" para la honra del Santísimo Sacramento, la Virgen 
y los Santos. Estas ordenanzas las mantuvieron las sacramentales de San Ginés y de su 
anejo San Luis (aún cuando ésta última se separó de la primera en 1638) hasta finales del 
siglo XVIII. Evidentemente, la práctica, a la largo de los siglos, no se correspondió 
estrictamente con lo establecido en ellas, pero las ordenanzas de 1508, copiadas, legalizadas 
y refrendadas en diversas ocasiones, constituyeron la base jurídica (por ejemplo en pleitos) 
en la vida corporativa de las dos cofradías. 
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misas que se decían a las Animas de Purgatorio. En tercero, sustentar el hospital que los 
cofrades tenían, donde mantenían a varios pobres. Se trataba, posiblemente, de una cofradía 
hospitalaria. La necesidad de dotarse de nuevas ordenanzas -se citan unas "viejas"- se pudo 
deber a la asunción de lo que sería su principal instituto -acompañar alumbrando al 
Santísimo en las visitas a enfermos- y a la voluntad de regular mejor las misas por las 
ánimas de los difuntos que, según decían, no se cumplían como estaba reglamentado.'^  
Los cofrades explicaban otra de sus devociones a Jesús sacramentado, la vela en la iglesia 
durante toda la noche del Jueves Santo, como una promesa a Dios para que el día de su 
fallecimiento enviase a sus Angeles a acompañar a sus ánimas, y el "Enemigo" no tuviera 
parte en ellas. 
El texto de las ordenanzas revela la preocupación por la devoción a las Animas, 
común a todas las cofradías, pero que, como hemos dicho, sería característica de las 
sacramentales madrileñas. Revela también una íntima asociación del culto eucarístico a la 
Pasión de Cristo, entonces en expansión, y no sólo enfatiza así el elemento redentor 
inherente al culto ecucarístico, sino que le confiere un fuerte carácter cristocéntrico (que 
en ordenanzas posteriores de sacramentales aparece mucho más difuminado). Pero, sobre 
todo, las ordenanzas son de gran interés porque definen con gran precisión las velas a la 
Eucaristía el Jueves Santo y, en especial, la participación en la administración del viático 
a los enfermos de la parroquia, una función esencial de las cofradías sacramentales. A 
finales del siglo XVI otras cofradías, como la de Santa Ana, acompañaban el viático que 
se administraba a los cofrades enfermos, práctica que se generalizaría con el tiempo. Lo 
característico de las sacramentales es que no se trataba de acompañar a los propios 
cofrades, sino de ayudar a la parroquia en el cumplimiento de una de sus principales 
prerrogativas y obligaciones para con la feligresía. De ahí su importancia en el proceso de 
formación de la parroquia, que se planteaba en términos jurisdiccionales y territoriales, y. 
'^  Los cofrades regulan las misas por los difuntos como un novenario, una forma 
habitual en la época. 
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por consiguiente, en terrenos de alta conflictividad y competitividad, incluso entre 
parroquias." 
Al tañido de la campana parroquial, los cofrades estaban obligados, bajo penas, a 
acudir para acompañar "el cuerpo de Nuestro Redentor Jesucristo" cada vez que salía a 
visitar a los enfermos. Además de las hachas, cada cofrade debía ir con un cirio de dos 
libras de cera verde, para que saliera "más acompañado". No consta, sin embargo, que los 
cofrades participasen en la procesión general de Corpus Christi, aunque lo más probable 
es que lo hicieran. 
Este modelo de acompañamiento al viático, así como las velas de Jueves Santo, fue 
adoptado progresivamente por las demás sacramentales, como la de la parroquia de San 
Sebastián que se reformó con ese fin y dotó de nuevas ordenanzas en 1562 -inspiradas 
directamente en las de San Ginés-, y, finalmente, impuesto por el arzobispo a finales de 
siglo. Consta la redacción de nuevas ordenanzas a mediados de siglo para otras cofradías 
del Santísimo, que probablemente supusieran una renovación en el mismo sentido que la 
de San Sebastián: la de la parroquia de San Miguel (1553), la de la parroquia de Santa 
Cruz (1557) y la de la parroquia de San Juan (1568).'" Nuestra impresión es, pues, que 
" Sobre la formación de la parroquia en la Edad Moderna es fundamental A. Torre, 
"Politics cloaked in Worship" 
'" Las ordenanzas de 1562 de la sacramental de San Sebastián (no se conservan unas 
anteriores que se citan en éstas) en AHPSS, Cofradía Sacramental, lib.l. Son más 
complejas y completas que las de San Ginés, pero algunos párrafos fundamentales están 
copiados casi literalmente. En la introducción a las ordenanzas se dice que el cabildo se 
reforma "especialmente" para sustentar las hachas y cirios para los viáticos y, en segundo 
lugar, dos misas semanales, una de la Concepción de N^ S^  y otra por las Animas del 
Purgatorio. Las ordenanzas de 1568 de la sacramental de San Juan (a la que se uniría la 
de San Gil) se encuentran en AHPSJ, Balda III Varios/ Libro 33 A (citado en I. Atienza 
y otros. El Archivo Parroquial de Santiago y San Juan Bautista, p.41). No he podido 
consultarlas ni localizar las de Santa Cruz y San Miguel, todas ellas citadas en Executoria 
ganada a pedimento de las cofradías sacramentales de las Iglesias parroquiales de esta 
Corte, con las de la Charidad, Paz, San Roque, Encamación y Santa Lucía: sobre 
preferencia en función del Corpus, y demás que ocurran, en que se lleve a Su Magestad 
Sacramentado, con tres Determinaciones contestes Eclesiásticas, y Recurso de fuerza de los 
Señores del Real, y Supremo Consejo de Castilla, Madrid, 1750, ff.8r-v (ADM, sin 
catalogar) 
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en la renovación de los cabildos madrileños a mediados de siglo, contaron sobre todo los 
modelos locales, principalmente el acompañamiento al viático. 
Para finales del siglo XVI, y con renovado interés a principios del siglo XVII, ya 
se puede hablar de una política coordinada por parte de las autoridades eclesiásticas hacia 
las sacramentales. El principal instrumento de intervención eclesiástica fueron las visitas 
anuales a las parroquias. Consecuencia de estas visitas, realizadas por el obispo, pero con 
mucha más frecuencia por el visitador general, fue la remodelación de las cofradías del 
Santísimo de, al menos, las parroquias de San Andrés, San Pedro, Santa María y Santiago. 
El arzobispo de Toledo García de Loaysa realizó una visita general a la parroquia de 
Santiago en 1597, en la que mandó renovar la cofradía del Santísimo. La intervención del 
arzobispo tuvo poco éxito, pero el visitador se encargó en años sucesivos de que los 
cofrades se ajustasen a lo ordenado.^ ^ Intervención especialmente espectacular fue la del 
visitador Castro Ñuño de Figueroa en las parroquias de San Andrés y San Pedro en 1586-
87. El resultado fue una única sacramental para las dos parroquias, a la que agregó el 
cabildo de San Isidro. Ya en el siglo XVII se añadieron las dos cofradías de Animas, y la 
advocación de Nuestra Señora de la Concepción, imagen venerada en San Pedro.^ * Fue 
^^  Es éste el único testimonio que hemos encontrado de visitas directas de arzobispos 
en Madrid, que solían delegar. El libro de la visita debía estar en AHN, Clero.leg.4069, 
pero, desgraciadamente, sólo se conserva la primera página, que citamos por su interés: 
"Este libro se compone de 98 hojas útiles en que consta la Visita gral. que el Sr. Dr. 
García de Loaysa ...; Hizo en esta Va. de Madrid, y Parroquia de Santiago a 10 de marzo 
de 1597 con una expresión muy individual y por menor de todas las Alhajas, Rentas, 
Capellanías, y obligaciones anejas al Cura, Beneficiados, y Fábrica; Con muchas, y muy 
singulares Provisiones, y Decretos a su continuación, para la mayor decencia, culto, y 
aumento, así del Servicio de Dios, como de los bienes de dha. Iglesia ...". La actuación 
del visitador, que en la visita de 1598 refiere el poco caso que la sacramental hizo al 
arzobispo, en "Libro de la Cofradía del Smo. Sacramento de la iglesia del Señor Santiago 
... adonde se asientan y van tomando las cuentas ..." y "Libro en que se asientan los 
Cofrades de la Cofradía del Santísimo Sacramento de esta Iglesia de Sr. Santiago...". 
ADM, P. de Santiago y San Juan, Cajas 18 y 16 respectivamente. 
*^ Ord. de la sacramental de 1636, ratificadas en 1687, en el exp. de aprobación de 
nuevas ord. (1788-90), AHN, Cons.leg. 1284/24; Baltasar Cuartero y Huerta, "Orígenes 
de la Archicofradía Sacramental de San Isidro e introducción a sus corridas de toros en los 
siglos XVIII y XIX", AIEM, II, (1967), pp.83-98. 
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éste uno de los pocos intentos de simplificar el panorama de cofradías, en la línea 
auspiciada por el papado, pero respondió más a motivaciones locales que a otras 
consideraciones: se trataba de reforzar una única asociación que actuaría en dos parroquias 
vecinas y de aííadirle un culto popular, el de San Isidro, que por entonces empezaba a 
interesar oficialmente, quizás con el doble fin de controlarlo y de realzar la sacramental. 
Pero de nuevo nos encontramos con que entre las primeras preocupaciones del clero en 
Madrid siguió estando la incorporación de sacramentales a los viáticos parroquiales, como 
muestra la renovación de la cofradía de Santa María de la Almudena en 1595, de la que 
nos ocuparemos más adelante. 
El impacto de la bula Dominus noster se percibe también, pero fue tardío y, 
además, hasta fechas aún más tardías, no afectó al conjunto de sacramentales. La 
sacramental de la parroquia-convento de San Martín, que ya contaba con indulgencias 
concedidas por Gregorio XIII en 1576, se reformó en 1614 para poder gozar de ellas, 
según la "facultad" que les concedía la bula de Paulo III "que es del Santísimo Sacramento 
y de Nuestra Señora de la Minerva". '^ Frente a las ordenanzas de 1508 de la sacramental 
de San Ginés, en cuya introducción era fundamental la Pasión de Cristo y el significado de 
ésta para el género humano, y para los cofrades en particular, en la introducción a las de 
1615 de la de San Martín, escrita con un tono mucho más "clerical", en lo que se insistía 
era en los honores e indulgencias concedidos a los hermanos por la Iglesia, convertida en 
mediadora y fuente de privilegios. Hacia el cambio de siglo empiezan las noticias sobre 
fiestas del Santísimo Sacramento, celebradas en la octava del Corpus por las reformadas 
sacramentales de Santiago, de San Martín y probablemente por la de San Andrés y San 
Pedro. Estas dos últimas aíiadieron el título de Nuestra Señora de la Minerva y realizaban 
las fiestas y procesiones en honor del Santísimo los terceros domingos de mes (las 
"Dominicas") instituidas por la archicofradía romana, celebraciones que no consta 
incluyesen otras sacramentales hasta avanzado el siglo XVII. La denominación de estas dos 
" La bula de 1576 (quizás se trate de la bula más conocida de 1573 de carácter general 
para todas las sacramentales) se cita en Executoria ganada a pedimento de las 
sacramentales, f.8r. Las ordenanzas, aprobadas en 1615, en las que se citan unas anteriores 
de la época de Quiroga, en AHN, Cons.leg.8948/8 (copia manuscrita de 1688). 
216 
cofradías como "Minervas" aparece incluso en algunos testamentos. Los testadores se solían 
referir a las cofradías por sus nombres menos oficiales y más coloquiales, por lo que este 
uso corriente del término Minerva para designarlas es indicativo de un cierto calado en la 
sociedad, pero ya a principios del siglo XVII.^ * 
Juan de Avila aludía en uno de sus memoriales a Trento a las dificultades con que 
se toparon las sacramentales en España -tras un primer momento que presentaba como de 
acogida entusiástica-, debido a la oposición que encontró la bula de Paulo III en los 
comisarios de Cruzada, quienes defendían las prerrogativas de la bula de Cruzada. Quizás 
fue esa una de las razones que ocasionaron el retraso. Pero, en todo caso, el conflicto se 
reducía en última instancia a la aceptación del "impuesto real" que era la bula de Cruzada, 
por lo que, como el mismo Juan de Avila indicaba, tenía fácil arreglo. El reformador no 
tenía precisamente una buena opinión de las cofradías de su tiempo, en especial de las 
hospitalarias, pero era un decidido partidario de reconducir su potencial organizativo y sus 
fines, y las del Santísimo merecieron todos sus elogios. '^ 
*^ Juan Alonso Revero y su mujer María Sáenz solicitaron en un testamento en 1609 
el acompafiamiento de la cofradía de la Minerva, entre otras (AHPM, prot.l438/35r-41v). 
Lo mismo hacía Isabel de Morales, viuda de Guillermo Corbera, calderero de la 
emperatriz, en 1603 (AHPM, prot.1429, f.l002r-1005v). Véase el Apéndice 2. 
'^ Juan de Avila se expresaba así: "Habrá veinte y dos años que el sumo pontífice 
Paulo, papa tercero, movido con santo celo de la honra del santísimo cuerpo de nuestro 
Señor, que en este santísimo sacramento está, y para que fuesen proveídas las cosas 
necesarias para su culto decente, así como relicario y sagrario donde está, y de la lámpara 
y cera, y de palio y lo demás que es menester, concedió una bula al monasterio de 
predicadores de la Minerva, en Roma, por la cual instituya una cofradía para toda la 
cristiandad, a cuyos cofrades que con su limosna y acompañamiento sirviesen al Señor en 
este sacramento concedió muchas gracias e indulgencias, como era razón. La cual bula fue 
recibida en estos reinos de España con mucha devoción, y la Cofradía puesta en obra, y 
el culto de este divinísimo sacramento en breves días tan aumentado, pues, para en la tierra 
y nuestra flaqueza, parecía no haber más que desear. Mas no duró mucho, porque los 
Comisarios de la Cruzada enviaron jueces que castigaron a los que predicaron la dicha bula 
y a los rectores o vicarios de las iglesias, porque sin licencia de los comisarios la dejaron 
predicar; y costóles buenos dineros, aunque la dicha bula derogaba a la de la Cruzada, por 
ser concedida después de ella. Lo cual hecho, y asombrado el pueblo, cayóse la devoción 
y lo demás tan de golpe como había subido. Cosa muy conveniente sería que la dicha bula 
se tomase a renovar, y aun con mayores gracias, y que durase con su vigor, porque no 
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Ya en el siglo XVII, las visitas sirvieron para la vigilancia continuada de estas 
cofradías. A ello se sumó la intervención, más cotidiana, de los párrocos. No ocurrió en 
todas las sacramentales, pero en algunas, como la de Santiago, el cura de la parroquia se 
hallaba presente en las Juntas Generales de la cofradía desde principios del siglo XVII. En 
esta sacramental, de la que se conservan sus libros, se puede seguir año tras año la política 
del visitador desde 1598. Tras la intervención infructuosa del arzobispo en 1597 y hasta 
aproximadamente la década de 1630 se produjo un cierto tira y afloja entre la cofradía y 
el visitador, quien les ordenó realizar inventarios, reformar y clarificar sus libros, así como 
la manera en que debían celebrar las fiestas y gastar sus fondos. Especialmente significativa 
fue la reforma de la fiesta de San Cosme y San Damián, fiesta que la cofradía realizaba por 
el voto de la parroquia con motivo de la peste de 1438. El párroco les ordenó en 1624 
cambiar el itinerario de la procesión con las andas de los Santos Mártires, que 
tradicionalmente discurría hasta la Puerta de Guadalajara. El itinerario quedó limitado a las 
calles del distrito parroquial, una muestra más del interés por definir la parroquia en 
términos territoriales. Con posterioridad los conflictos entre la cofradía y el párroco o el 
visitador se circunscribieron, en líneas generales, al cumplimiento de las misas y memorias 
pías a cargo de la sacramental. 
Si la cofradía del Santísimo de la parroquia de San Ginés ilustra, desde finales del 
siglo XV, lo que sería la línea apoyada por las instituciones eclesiásticas, el cabildo de 
Corpus Christi y Todos Santos de la parroquia de la Almudena revela una concepción de 
la devoción eucarística, contemporánea, pero muy diferente. Sobre esta cofradía 
disponemos de unas ordenanzas de 1581, aprobadas por el cardenal Quiroga, y de otras 
posteriores de 1598, que fueron consecuencia de la visita general a la parroquia de Santa 
parezca burla más que verdad. Y, si conviene que a las cruzadas no se ponga este 
impedimento, den la misma bula en nombre de cruzada y para efecto de honrar el 
Santísimo Sacramento; y, a trueque de dos reales, no se deje de hacer cofradía tan digna 
y tan provechosa; que, siendo autorizada por el sumo pontífice, será recibida con más 
pronta voluntad y tendrá mayor eficacia en todo el pueblo." "Memorial segundo al concilio 
de Trento" (1561), en Juan de Avila, Obras completas, ed. de Luis Salas Baust, t.VI, 
pp. 170-171. Se refiere a la misma cuestión en su "Memorial primero al Concilio de Trento 
(1551)", Ibid. pp.63-64 
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María de 1595/° Nos hallamos, por tanto, en un periodo en el que la política 
contrarreformista ya se estaba aplicando en Madrid, pero de lo que nos ilustran es de la 
pervivencia de las prácticas comunitarias tradicionales de la cofradía. 
Las ordenanzas de 1581 refieren la celebración de comidas rituales (caridades y 
colaciones), que, desde la Edad Media realizaron muchas cofradías de lugares diversos, y 
que en algunos casos perduró hasta la época contemporánea, sobre todo en zonas rurales."' 
Los cofrades de Corpus Christi y Todos Santos de la parroquia de la Almudena celebraban 
las dos fiestas de su advocación según un ritual establecido por ellos que -decían- seguía 
lo ordenado por un personaje conocido como "el Pobre", a quien atribuían la fundación del 
cabildo hacia 1470.*^  La cofradía, integrada mayoritariamente por labradores, declaraba 
tener su advocación la víspera de Corpus Christi. Ese día asistían a la misa de la parroquia 
con candelas encendidas, y al salir, siguiendo las prescripciones de "el Pobre", estaban 
obligados a ir a la Casa del Cabildo a recibir "caridades" de pan, vino, queso y rábanos."^ 
Al día siguiente participaban en la fiesta del Corpus de la parroquia de la Almudena. Allí 
acudían a la misa, también con candelas encendidas, y salían posteriormente en la procesión 
*° Ambas ordenanzas se encuentran en AHN, Cons.leg.783/5. La demás información 
sobre la cofradía contenida en el mismo expediente se refiere al siglo XVIII. 
*' Sobre las caridades en el siglo XVI (refiere también ejemplos actuales), véase W. A. 
Christian, Religiosidad local en la España de Felipe II, esp. pp.78-82. T. A. Mantecón 
Movellán, Contrarreforma y Religiosidad Popular en Cantabria, pp. 159-172. En Antonio 
Montesino González: La Rueda de San Roque. Comensalismo Votivo, Sociabilidad e 
Identidad en un Ámbito Rural de la España Atlántica, Santander, 1993, se describe un caso 
muy interesante de ofrecimiento de caridades por voto colectivo, semejante a los estudiados 
por Christian para el siglo XVI, que se mantiene en la actualidad organizado por la cofradía 
de San Roque en varios pueblos limítrofes en Cantabria. Sobre el comensalismo ritual en 
diversas culturas: Nourritures, sociétés et religions. Commensalités, Eurasie. Cahiers de 
la Société des Etudes Euro-Asiatiques, 1 (1990). Incluye un artículo de Jeanine Fribourg 
sobre comensalidad festiva en España en el siglo XX, centrado sobre todo en Aragón. 
"^  En la Junta que celebraron los cofrades en las Casas de su cabildo en 1580 para 
aprobar las ordenanzas, reproducida al inicio de éstas, dicen explícitamente que las 
ordenanzas las hicieron ellos. 
*^  El ofrecimiento de pan, vino, queso y rábanos en las caridades era habitual en 
Castilla. Ver W. A. Christian, Religiosidad local, pp.78, 292 
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general de Corpus Christi. Las vísperas y día de Todos Santos los conmemoraban y 
festejaban de manera parecida. La víspera, tras acudir a la iglesia con sus candelas, iban 
a la Casa del Cabildo a recibir "colación" de vino y castañas. Tras la colación, los 
hermanos rezaban juntos por los cofrades difuntos, a quienes encomendaban a Dios para 
que los liberase de las penas y los acogiese en su Santa Gloria (el recuerdo y rezo por los 
hermanos difuntos asociado a las colaciones era una práctica corriente en las cofradías 
medievales).'" Al día siguiente. Todos Santos, volvían a la iglesia a la misa mayor, y 
aportaban la "ofrenda acostumbrada". Esta solía consistir en roscas (pan) y vino, por lo que 
sabemos de otras cofradías del Santísimo y Animas."^  Además de estas dos comidas 
rituales, en las que los alimentos, simbólicos, estaban claramente especificados, ligadas a 
la celebración de las dos fiestas de su advocación, los cofrades costeaban una colación 
anual. Tras la comida, que no se dice en qué consistía (en otros cabildos madrileños de la 
época incluía carne y vino, y se realizaban almonedas con los restos), rezaban un Pater 
Noster y un Ave María, y rogaban de nuevo por los cofrades difuntos. Al día siguiente se 
volvían a juntar en una misa de difuntos llevando pan, vino y cera, pero no en su 
parroquia, sino en la de Santa Cruz. 
En las cofradías medievales la colación o banquete anual era, junto con la ceremonia 
religiosa, un "momento fuerte" del día de la fiesta principal. La toma de alimentos en 
común profundizaba la cohesión confraternal, manifestada a través de signos externos 
(trajes, estandartes, etc.), en "una verdadera comunión".** Las cofradías medievales 
dedicaban buena parte de sus esfuerzos a la organización y financiación de banquetes, que 
podían incorporar a cientos de personas en algunos casos, y que se caracterizaban por la 
abundancia en el comer y el beber. Algunas de ellas almacenaban los alimentos y 
celebraban las colaciones en el interior de las mismas iglesias. Pero, ya desde el siglo XIO, 
^ C. Vincent, Les confréries medievales dans le royaume de France, p.l9 
"^  Las "sacas" de pan y vino a los cofrades, es decir, el tributo obligatorio de los 
cofrades a la cofradía, a las que se alude en las ordenanzas, eran probablemente para estas 
fiestas de difuntos. 
"* C. Vincent, Les confréries medievales, pp. 17-24. 
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si no antes, afloraron las críticas. Además de las críticas a los excesos en sí mismos, se fue 
extendiendo entre las autoridades civiles y eclesiásticas, y en la sociedad en general, la 
concepción de que las comidas confraternales tenían poco que ver con la liturgia y con los 
valores que se suponía defendían las cofradías. Una de las consecuencias fue una más clara 
separación espacial entre lo "sagrado" y lo "profano", lo que llevó a muchas cofradías a 
adquirir sus propios lugares de reunión donde poder realizar sus actividades, en lugar de 
hacerlo en las iglesias. Vincent señala que la distinción más clara entre lo sagrado y 
profano "dans les esprits et dans la topographie" se realizó a riesgo de reducir la comunión 
confratemal a simple convivialidad."^ Esta nueva concepción constituyó la base teórica a 
partir de la cual argumentaron los sectores críticos, especialmente de los reformadores 
eclesiásticos. De todas maneras, el cambio de "comunión confratemal" a "simple 
convivialidad" fue una percepción propia, sobre todo, de una cultura elitista (laica o 
eclesiástica). Y, en cualquier caso, la convivialidad difícilmente se puede definir como 
simple. 
Como en otras culturas, desde los primeros tiempos del cristianismo, la comida -
quién come qué y con quién- tuvo un profundo significado religioso y simbólico. La misma 
Eucaristía, derivada de las descripciones de la Ultima Cena, y que se convertiría en un 
sacramento central en el cristianismo, constituye el mejor ejemplo. Desde entonces, la 
muerte y resurrección de Jesucristo se conmemora con la toma de pan y vino, su cuerpo 
y su sangre."' En este contexto se entiende mejor la lógica de la Iglesia de intentar sustituir 
'' Ibid.,pAS-2A. 
"* Véase Gillian Feeley-Harnik, The Lord's Table. Eucharist and Passover in Early 
Christiamty, Philadelphia, 1981. La autora analiza desde un punto de vista antropológico 
el origen y significado de la Eucaristía en el contexto de los hábitos alimenticios de judíos 
y "gentiles" en Palestina y en la diáspora. Su argumento es que las comidas "symbolize 
proper behavior among social groups in relation to one another and in relation to God. 
Who may eat what with whom [un problema central de la antropología] is a direct 
expression of social, political, and religious relation. The eating behaviour described by 
early Christian symbolist -the feeding miracles, the fasting, the dietary indiscretions, and 
especially the last supper- was intended to contrast their more universalistic politico-
religious beliefs, attributed to Jesús Christ, with the more nationalistic conceptions of other 
Jewish sects, symbolized above all by the passover meal." (p.2 y 6). 
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las colaciones o caridades, particulares o generales, por la comunión de todos los fieles en 
el sacramento de la Eucaristía. Como el ofrecimiento de caridades, la Eucaristía era un 
ritual de redistribución que reforzaba la solidaridad social/' 
La cofradía de Corpus Christi de la Almudena tenía específicamente entre sus 
institutos el culto a la Eucaristía y se convertiría en la sacramental de la parroquia, pero 
no renunció a sus formas de devoción tradicionales. Todavía a finales del siglo XVI -y las 
nuevas ordenanzas de 1598 no anularon, sino que completaron las de 1581- los cofrades 
de Corpus Christi expresaban su devoción a la Eucaristía (y a los Difuntos) en varias 
esferas claramente diferenciadas. La lectura de las ordenanzas no deja lugar a dudas: la 
celebración principal de las dos fiestas de su advocación se realizaba en su propio espacio, 
sin la presencia del clero, y siguiendo sus propias tradiciones. Esta casa, su lugar de 
reunión habitual, se encontraba fuera del territorio parroquial, en la calle de Santa Ana, 
situada en el arrabal, "en el camino que conducía a Fuencarral y Hortaleza". Como revelan 
las ordenanzas de 1598, la mayoría de los cofrades no eran feligreses de la parroquia. La 
colación anual no ligada a una fiesta particular de la Iglesia, pero también sacralizada por 
los rezos, era otra ocasión en la que expresaban su práctica religiosa comunitaria y 
autónoma. 
Los cofrades también participaban en la procesión general del Corpus, que desde 
fines del siglo XV era en Madrid, como en otras ciudades, una fiesta cívica, y cuyo 
recorrido partía, precisamente, de la iglesia mayor de Santa María; y colaboraban en la 
celebración de las fiestas del Corpus y de Todos Santos de la parroquia con su presencia, 
su cera y sus ofrendas. Pero, hasta al menos finales del siglo XVI, los vínculos de esta 
cofradía con la parroquia no eran muy estrechos. 
*' Véase A. Torre, "Politics Cloaked in Worship", pp.59-60, donde el autor relata los 
intentos de los arzobispos de varias diócesis piamontesas a finales del siglo XVI de 
reconducir los ingresos de las Tierras del Espíritu Santo, administrados por cofradías y 
redistribuidos a la comunidad en comidas anuales, para la financiación del culto a la 
Eucaristía y de las cofradías de Corpus Donara, las sacramentales de las parroquias. Torre 
considera que ésta pudo ser la respuesta eclesiástica a los rituales de redistribución de las 
comunidades, dirigida a proporcionar una manera alternativa en la manifestación y fomento 
de la solidaridad comunitaria. 
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Las nuevas ordenanzas de 1598 fueron consecuencia directa de la visita general a 
la parroquia de la Almudena en 1595, en la que el visitador ordenó la renovación de la 
cofradía.'" La solicitud de aprobación de las ordenanzas de 1598 nos revela las intenciones 
del visitador. En ella, los cofrades acordaban acompañar el Santísimo Sacramento de la 
iglesia de Santa María cada vez que fuese necesario que saliera para los enfermos de la 
parroquia "por no haber habido hasta aquí en la dicha Iglesia quien lo hiciese". Los 
hermanos, que consiguieron que las ordenanzas de 1581 fuesen también refrendadas, 
realizaron un verdadero esfuerzo para acomodarse a lo ordenado por el visitador. La 
cofradía era "toda o la mayor parte de labradores" que no podían acudir a la iglesia con el 
"cuidado" requerido por estar lejos. La solución la encontraron en nombrar un mayordomo 
de la cera que viviese cerca de la parroquia y fuese persona desocupada. El mayordomo 
de la cera tenía la obligación y la responsabilidad de pedir en la iglesia para financiar la 
cera del Santísimo Sacramento y de tenerla siempre preparada y repartirla a los cofrades 
"antes que a otra persona alguna", para que cumpliesen con su obligación de acompañar 
al Santísimo y con el fin de que pudiesen gozar de las indulgencias y perdones concedidos 
por el arzobispo. La presencia de la cofradía debía quedar bien clara a los ojos de la gente: 
el mayordomo llevaría un cetro con la insignia del Santísimo Sacramento ("para que se 
entienda que es de la dicha cofradía") e ir en medio de la procesión, guiando a la casa del 
enfermo. Instituyeron asimismo la obligación de acudir con la cera de la cofradía a encerrar 
el Santísimo el Jueves Santo y desencerrarlo el Viernes Santo, lo que, junto con los 
viáticos, ya realizaba la sacramental de San Ginés desde finales del siglo XV.'' A partir 
de entonces, y con el goce de indulgencias, el cabildo ya era oficialmente una 
"sacramental", pero seguía conservando -no sabemos hasta cuándo- sus propias tradiciones. 
'° "... y inmediato a lo perteneciente a los Vasos Sagrados [el Gobernador, 
Administrador, Visitador, y Lugarteniente General de este Arzobispado] ordenó se renovase 
la Cofradía del Santísimo Sacramento ..., encargando al Visitador de esta Villa de Madrid, 
Cura de aquella Iglesia, tomando a su cargo solicitar de Su Santidad algunas indulgencias 
para ella": Executoria ganada a pedimento de las cofradías sacramentales, ff.9r-v 
'' Capítulos 4, 5, 7 y 8 de las ordenanzas de 1598, AHN, Cons.leg.783/5 
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Lo que se produjo fue un compromiso, no una simple imposición por parte del 
visitador. Se mantuvo lo que en el contexto de la política postridentina de territorialización 
de las parroquias parecía una paradoja: la sacramental de la parroquia de la Almudena se 
hallaba integrada predominantemente por gentes que no eran feligreses y que además 
seguían celebrando sus rituales en sus propias casas, fuera del territorio parroquial. 
Accedieron -se puede suponer que de muy buen grado dado el incremento de honores y 
privilegios que recibían- a participar en los viáticos y otras ocasiones, pero acomodándose 
a sus propias circunstancias. Unas circunstancias que, en la práctica, dificultaban 
enormemente el cumplimiento de lo acordado. Para una mayoría de cofrades debía ser 
complicado asistir a los viáticos de la parroquia, en el caso, dudoso, de que oyeran los 
tañidos de la campana. La parroquia, por su parte, ya tenía su sacramental, pero no se 
puede considerar que el cabildo de Corpus Christi y Todos Santos fuese por entonces una 
"cofradía parroquial". 
Curiosamente, San Ginés era una parroquia de los arrabales y una de las últimas en 
ser creadas, en tanto que Santa María era la iglesia mayor de la ciudad, por lo que se 
podría suponer un mayor y más temprano interés en regularizar su situación por parte de 
las autoridades eclesiásticas. Pero la diversidad de trayectorias en las dos sacramentales 
pudo deberse precisamente a las circunstancias de ambas parroquias. Mientras que en la de 
Santa María había desde antiguo muchos intereses creados, y entre ellos los de un cabildo 
con características peculiares, en San Ginés el terreno aparecía más abierto para la 
actuación del clero parroquial y para la formación de la parroquia con arreglo a criterios 
de territorialidad, debido a su situación periférica y a su expansión demográfica, lo que 
también era una necesidad por las mismas razones. De hecho, desde principios del siglo 
XVI, los testamentos recogidos en el Apéndice 2 muestran una por entonces inusual 
"fidelidad" de la feligresía para con la parroquia y su sacramental, a la que los institutos 
de ésta contribuyeron con seguridad. 
El del cabildo de Corpus Christi y Todos Santos es el testimonio más completo que 
se ha podido encontrar sobre las comidas rituales de confraternización en Madrid. Pero una 
mayoría de cofradías de las que se tiene noticia por entonces las celebraban, en particular 
la comida anual. En las ordenanzas de 1487 de la cofradía de San Isidro y en las de 1520 
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de la de San Sebastián y la Magdalena de la parroquia de San Martín se contemplaba por 
extenso. Nos fijaremos en estas últimas, especialmente explícitas." El día de la comida 
era cuando se realizaban las elecciones de oficios, y punto de referencia para la fijación de 
otras juntas y asuntos de gobierno. 
La comida anual se configuraba, al igual que la fiesta patronal, como una ocasión 
en la que todos los cofrades debían participar. Todos eran convocados a la casa del cabildo, 
bajo penas, y a aquellos que con causa justificada no podían acudir se les enviaban las 
porciones y raciones, cuidadosamente repartidas, a sus casas. Estas consistían en "piezas 
de vaca", "reldes de carne" y "azumbres de vino bueno". Los cofrades debían acudir a las 
comidas sin armas, comportarse "honestamente", sin hacer ruidos ni escándalos, y no 
podían llevar hijos, hijas ni "otras criaturas" (prohibición que indica que alguna vez se 
había hecho). No está claro, sin embargo, si las cofradas, que en otros ámbitos se 
encontraban en igualdad de condiciones con los cofrades, se hallaban excluidas. Con la 
posible, aunque no segura, excepción de las mujeres, las comidas eran, por tanto, una 
ocasión privilegiada para la reafirmación de la igualdad, fraternidad e identidad del cuerpo, 
así como para la sociabilidad confraternal. 
Pero tenían además otra función, a la que se otorgaba gran importancia. En éste, 
como en otros, las comidas resultaban en "acrecentamiento de limosnas y bien para el dicho 
cabildo". Tras la comida se realizaban, en efecto, almonedas con los restos ante escribano. 
Por lo que parece, las almonedas eran la principal fuente de ingresos para un cabildo que 
se definía como "pobre", y probablemente tem'an un carácter festivo. En Madrid las 
comidas aparecen circunscritas al ámbito confraternal -aunque quizás las almonedas fueran 
más amplias-, pero en pueblos de los alrededores, como Boadilla del Monte, atafíían a toda 
la comunidad.^ ^ 
" Las ord. de 1520, con las modificaciones de 1592 anotadas al margen han sido 
transcritas por A. Muñoz, "Parentesco artificial/ parentesco natural", pp.381-39L De los 
33 capítulos nada menos que 10 se refieren a la comida. 
" Es interesante comparar las prácticas de las cofradías madrileñas con las de la 
cofradía de San Hábiles de la villa de Boadilla del Monte, de la que se conservan sus 
ordenanzas de 1478. En ellas se describe con mayor detalle el ofrecimiento de "caridades 
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En el siglo XVI y principios del XVII la comida anual era, pues, una práctica 
común a muchas cofradías, que las autoridades eclesiásticas y civiles pretendieron moderar, 
e incluso erradicar. Así, la colación anual "honesta y moderada" que los cofrades de la 
sacramental de San Sebastián consideraban en 1562 como uno de los atractivos de la 
cofradía, y que entonces fue respetada en la aprobación arzobispal, fue expresamente 
suprimida por el arzobispo de Toledo en 1659." La sacramental de la parroquia de San 
Martín -de la que hemos destacado la influencia eclesiástica- celebraba, sin embargo, una 
colación anual "que siempre se ha acostumbrado dar a todo el Cabildo General el Domingo 
de la Santísima Trinidad". En 1614 el cabildo general contaba con más de 250 cofrades y 
la cofradía se gastaba 6.000 maravedíes en la comida: el resto lo aportaban los 
mayordomos y diputados.^ ^ Otra cofradía, la de Nuestra Señora de la Misericordia de 
enterrar los pobres de la parroquia de San Sebastián, muy relacionada con la sacramental, 
e integrada por "labradores y gente honrada de la parroquia" en palabras del vicario general 
de Madrid, celebraba colaciones anuales a principios del siglo XVII, consideradas asimismo 
como un medio para acrecentar el cabildo." 
generales" y la realización de las almonedas para conseguir fondos para ellas (BN, 
Mss. 19333) 
'* Las ordenanzas de 1562 de la cofradía sacramental de la parroquia de San Sebastián 
instituían la colación anual argumentando que así el cabildo iría en aumento y no en 
disminución. En las ordenanzas de 1659 reiteraban esta práctica, pero el arzobispo las 
aprobó con la condición de que la colación fuese revocada. AHPSS, Cofradía Sacramental, 
lib.l y leg.3. 
" Cap. 78 de las ordenanzas de 1615. El domingo de la Santísima Trinidad era el día 
en el que la cofradía nombraba nuevos oficiales. Una copia de estas ordenanzas 1615 fue 
refrendada, sin cambios, por Portocarrero en 1688. AHN, Cons.leg.8948/8 
" "Ordenanzas de la cofradía de N^ S^  de la Misericordia y enterrar los pobres sita en 
la iglesia parroquial de San Sebastián de Madrid" (1611), AHPM, prot.3468/414r-426v. 
Una copia refrendada en 1676 de estas ordenanzas (que incluyen el exp. en el arzobispado), 
en AHN, Cons.leg. 1050/25. Entre los cofrades que pidieron la aprobación en 1611 había 
un sastre, un labrador y dos carpinteros. El vicario se había informado sobre ella antes de 
la aprobación de las ordenanzas. 
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Unos autos de la Sala de Alcaldes de Casa y Corte de 1617 prohibían, primero a 
la cofradía del Espíritu Santo, San Martín y San Bartolomé de la parroquia de San Martín, 
y luego a todas las cofradías de Madrid, la organización de comidas y almonedas para 
conseguir fondos. A los Alcaldes, más que la naturaleza pía o no pía de las comidas 
anuales, lo que les preocupaba era una cuestión de policía: la venta de comestibles (al 
contado o al fiado) que organizaban las cofradías para recaudar fondos. A los labradores, 
autodenominados "cristianos viejos", del cabildo del Espíritu Santo, San Martín y San 
Bartolomé les sirvió de poco su argumentación de que la comida anual y almoneda era una 
"memoria tan antigua y de tanto servicio de N° Sr.". O lo que era lo mismo: que desde 
su fundación las actividades piadosas que rezüizaban se financiaban principalmente con el 
producto de las almonedas que habían acordado hacer, según ellos entre cofrades, tras la 
comida anual." 
De la poca estimación que en medios eclesiásticos tenían las colaciones en el siglo 
XVII dan buena cuenta los cronistas que se ocuparon de San Isidro, obligados a tratar el 
tema, ya que uno de los milagros del Santo labrador había tenido lugar precisamente en una 
comida de cofradía. Jaime Bleda, apunta a que en ese caso, y aunque eran muchos los 
concurrentes, no por ello "había en él [convite] voces, ni alborotos desconcertados, como 
suele acaecer". Y pasa a criticar directamente los de su tiempo y a defender la actitud de 
los visitadores: aunque podía haber convites buenos "no todos son tales, los que ahora se 
usan comúnmente entre los cofrades de algunos santos, que tanto en que entender dan a los 
visitadores de los obispos; pues todas las visitas les han de poner tasa y moderación de los 
gastos excesivos que hacen en estas comidas".'' Parecidos argumentos empleó Jerónimo 
de Quintana, quien, en su historia de Madrid, publicada en 1629, menciona además como 
un hecho reciente la supresión en Madrid de las comidas organizadas por las cofradías. 
" AHN, Cons.lib.1204, f.216 y ss. 
' ' Jaime Bleda, Vida y milagros del glorioso San Isidro el Labrador, hijo, abogado y 
patrón de la Real Villa de Madrid, Madrid, 1622, pp.205-6 
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Supresión justísima, en su opinión, por el "desorden" que ocasionaban. '^ Probablemente 
Quintana se refería a los autos de la Sala de Alcaldes de 1617. No se puede decir que 
Quintana no fuese partidario de las cofradías: fue miembro de la de San Pedro Mártir, de 
familiares de la Inquisición, y fundador de la de San Pedro, de sacerdotes naturales de 
Madrid. Quintana era partidario de otro tipo de cofradías, que para simplificar, se puede 
calificar como cofradías "contrarreformistas". 
Si nos hemos de fiar de la documentación que ha llegado a nuestros días, la política 
eclesiástica y secular parece haber sido eficaz en Madrid. Ni en las ordenanzas, que debían 
ser aprobadas en el arzobispado de Toledo, ni en los libros de cuentas, susceptibles de ser 
controlados por el visitador, se mencionan, a partir de principios del siglo XVII, colaciones 
o caridades. Con todo, no se puede concluir que las colaciones anuales fueron 
efectivamente suprimidas. Las autoridades eclesiásticas podían controlar los libros de 
cuentas, pero no los gastos reales (de la cofradía, y menos aún de los cofrades), ni lo que 
sucedía en las casas de los cabildos. En este sentido es muy reveladora la intervención del 
visitador eclesiástico en su visita de 1621 a la sacramental de la parroquia de Santiago. El 
visitador les mandó que excusasen los gastos de comidas y colaciones, que según él 
ocultaban, e insistía en que no los incluyeran en el "descargo" de las cuentas ni en otras 
partidas.* Lo que principalmente preocupaba al visitador, y para lo que poseía 
competencias, era la manera en que la cofradía, en tanto que corporación piadosa, gastaba 
su dinero. Por ello se refiere a los gastos, y no directamente a la supresión de las 
colaciones. En esta época la colación confraternal ya no era un acto pío y, por tanto, no 
' ' J. de Quintana, A la muy antigua, p.l33v. Quintana, y otros narradores del siglo 
XVII de la vida del santo, le hacen cofrade (algunos fundador) del cabildo del Santísimo 
Sacramento de la parroquia de San Andrés. La insistencia en la gran devoción de San Isidro 
al Santísimo es reveladora, sobre todo, de la continua revalorización del culto eucarístico 
en el XVII. 
* El texto es el siguiente: "...Otrosí mandó a los cofrades guarden las ordenanzas y 
constituciones que tienen en cuya observancia excusen todos los gastos de comidas y 
colaciones que exceden a las dichas ordenanzas los cuales gastos ocultan y declaradamente 
no se pongan ni admitan en el descargo ni los metan en otras partidas so pena de 
excomunión mayor..."("Libro en que se assientan los Confrades...", f.23, ADM, P. de 
Santiago y San Juan, Caja 16) 
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debía ser sufragada con el dinero de la corporación. La vigilancia de las finanzas de las 
cofradías era un medio efectivo, pero indirecto, para controlar sus prácticas, y las 
autoridades eclesiásticas eran bien conscientes de la posibilidad de engaños. 
Los ilustrados del siglo XVIII utilizaron los gastos y excesos en comilonas como 
uno de sus principales argumentos para reformar las cofradías, lo que parece indicar que 
se mantenían en esa época. Las mismas ordenanzas de la cofradía de Corpus Christi y 
Todos Santos, que referían los preceptos de "el Pobre", causaron no poco escándalo, 
cuando probablemente ya no se cumplían. Pero, de hecho, contamos para entonces con 
varios testimonios de colaciones confraternales, alguno con un alto contenido simbólico y 
ritual. Los doce mayordomos de la archicofradía sacramental del hospital general de 
hombres se juntaban para cenar el Jueves Santo por la noche, en lo que constituía una 
conmemoración de la Ultima Cena. Pese a la denuncia a Campomanes en persona, en 
1769, de "excesos" y "escándalos" en "comilonas", realizada por uno de los cofrades contra 
los mayordomos de esta sacramental, el Alcalde de Casa y Corte que realizó el informe lo 
justificó por lo solemne del día." La sacramental era una institución demasiado importante 
para el hospital como para ser molestada. Otro ejemplo lo ofrece precisamente la cofradía 
de San Isidro, incorporada, como se ha dicho, a la sacramental de las parroquias de San 
Andrés y San Pedro. Los cofrades del Santo tuvieron menos suerte que los del Hospital 
General: en 1768 la copiosa comida fue "confiscada" aduciendo el criterio de 
"profanación".*^ Un tercer testimonio también lo proporciona una sacramental, la de la 
parroquia de San Sebastián. En este caso eran los propios cofrades los que se hallaban 
divididos y, incapaces de ponerse de acuerdo, una facción recurrió a la Sala de Alcades 
para que actuase, lo que ésta hizo de inmediato. Para un grupo, los "agasajos" tenían gran 
utilidad como atractivo de la fiesta y eran incluso imprescindibles, mientras que otros 
*' "Expediente formado en virtud de un anónimo sobre los excesos que practican los 
hermanos de la Cofradía de Animas del Hospital General en Comilonas y refrescos" (AHN, 
Cons.leg. 1186/21). 
^ M^ José del Río, Fiestas Públicas en Madrid, p.449 
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hermanos habían llegado a "escrupulizar": la "abundancia" de refrescos en las fiestas, 
procesiones y juntas eran en su opinión "gastos profanos".*^ 
Si pensamos que las sacramentales eran, desde la óptica de la Iglesia, "modelos" de 
asociaciones piadosas y que se encontraban entre las más controladas por el clero, hay que 
concluir que a la Iglesia le resultó difi'cil no sólo que los cofrades compartiesen su criterio, 
sino también imponerlo. 
Los ejemplos citados muestran que, a pesar de la política eclesiástica y secular, un 
siglo y medio después las colaciones rituales no habían sido completamente suprimidas. 
Pero sí parece que en una sociedad urbana pervivieron más difícilmente que en los pueblos 
y ciudades más pequeñas y que fueron perdiendo su carácter público. Ello no sólo fue 
debido a la política eclesiástica y secular sino también a la propia evolución de una mayoría 
de cofradías madrileñas, que fue desarrollando otros institutos y formas de devoción. Si 
bien las colaciones anuales y las caridades -tanto como formas de conmemoración piadosa 
como en cuanto ocasiones privilegiadas para la sociabilidad confraternal- dejaron de ser una 
de las principales razones de ser de las cofradías, como lo habían sido para bastantes de 
ellas en Madrid hasta principios del siglo XVII, lo que sin duda se mantuvo de forma 
generalizada hasta finales del siglo XVIII, para desesperación de los reformadores, fueron 
las comidas que se ofrecían en otras ocasiones: entrada de nuevos cofrades, abrimiento de 
Cajas donde se recogían limosnas. Juntas para la rendición anual de cuentas, etc. 
4.3 Las Animas Benditas del Purgatorio 
Desde la creación del Purgatorio en la Baja Edad Media, con un tiempo y un espacio 
definidos, la conmemoración de los difuntos confluyó y se inscribió en las nuevas y 
estrechas formas de solidaridad entre vivos y muertos propiciadas por la propia existencia 
® "Archicofradía de San Sebastián. Exp. formado a instancia de algunos individuos de 
la Archicofradía ... de esta Corte sobre prohibición de gastos, que no sean precisos para 
el culto divino, en los días de procesiones públicas, y nombramientos" (1775), AHN, 
Cons.lib.1363, ff.382-409 
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de ese lugar intermedio entre el cielo y el infierno.** Las cofradías fueron instituciones que 
gestionaron esta solidaridad, mediante la celebración obligatoria de sufragios, fiestas y 
procesiones por los difuntos, la mayoría de los cuales eran, o aspiraban a ser, ánimas del 
Purgatorio. Las cofradías financiaban los sufragios, el eficaz método que permitía a los 
vivos reducir la estancia y los sufrimientos de los muertos en el Purgatorio. A ello 
ayudaron no poco las indulgencias. La pertenencia a una cofradía permitía la 
conmemoración colectiva de los difuntos, pero no descuidaba en absoluto la muerte de cada 
uno de sus integrantes. El ritual de la muerte que gestionaban las cofradías era, a un mismo 
tiempo, individual y comunitario.*^ 
En el periodo estudiado, la devoción a las Animas del Purgatorio era una devoción 
general, que se manifestaba individualmente, como muestran los estudios basados en 
testamentos, y a la que también respondieron una mayoría de cofradías.* Prácticamente 
todas ellas, además de sufragios personalizados por los cofrades difuntos, realizaban una 
fiesta anual conmemorativa de "honras generales" por ellos. Muchas cofradías establecían 
la celebración de una misa semanal -generalmente los lunes- por los difuntos. Algunas, las 
^ Jacques Le Goff, El nacimiento del Purgatorio (1981), Madrid, 1989. Le Goff 
refiere que en el siglo XIII el Purgatorio aparece ya como una de las principales formas de 
solidaridad entre vivos y muertos, y cita una cofradía de barberos fundada en Arras en 
1247, con el Purgatorio en el centro de sus inquietudes (pp.374-376). 
® Sobre la creciente importancia de la muerte individual en la Edad Media, 
especialmente en los medios monásticos, ver J. Le Goff, El nacimiento del Purgatorio, 
pp. 146-148. En las mismas páginas refiere la institución de la fiesta de los muertos el 2 de 
noviembre por Cluny, y su éxito inmediato. Todo ello es anterior al nacimiento del 
Purgatorio. 
** En España han proliferado en los últimos tiempos los estudios sobre cambios en la 
religiosidad basados en testamentos siguiendo el modelo de Michel Vovelle, Piété baroque 
et déchristianisation en Provence au XVIIIe siécle, París, 1978. Desde otra óptica utiliza 
los testamentos como fuente para el análisis de la religiosidad S. Nalle, God in La Mancha, 
esp. cap.6. La autora señala lo inadecuado de utilizar el método de Vovelle en España 
debido a lo esteoreotipado de las cláusulas devocionales de los testamentos españoles. Véase 
también F. Martínez Gil, Muerte y sociedad en la España de losAustrias, Madrid, 1994y, 
sobre Madrid en particular, Carlos M. N. Eire, From Madrid to Purgatory: The Art and 
Craft ofDying in Sixteenth Century Spain, Nueva York, 1994 
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que tenían la advocación de las Animas del Purgatorio, hacían de estos rituales el centro 
de sus preocupaciones. 
La advocación de las Animas fue, sin embargo, muy posterior a la conmemoración 
de los difuntos por las cofradías. En Madrid las cofradías de Animas están documentadas 
desde principios del siglo XVI, pero no se divulgaron hasta su segunda mitad, en un 
proceso que parece haber sido general.^ A la promoción oficial de cofradías de Animas 
no fue ajena la reacción frente al protestantismo, que negaba la existencia del Purgatorio. 
Luis Hurtado, el párroco de Toledo que informó en 1576 para la encuesta (las Relaciones) 
de Felipe II, decía que los toledanos eran muy diligentes celebrando las fiestas de la 
Virgen, el Santísimo Sacramento y las Animas del Purgatorio para mostrar el esplendor de 
su fe contra los tres principales errores de los luteranos.* No obstante, la devoción a las 
Animas tenía una raíz mucho más popular que la del Santísimo Sacramento, y en Madrid 
las cofradías que incorporaron la advocación de las Animas fueron muy numerosas y de 
diverso tipo, como hemos visto.* Señala Delumeau que uno de los aspectos principales 
de las reformas religiosas del siglo XVI fue la mayor insistencia en la salvación eterna. En 
las áreas católicas, la angustia provocada por la conciencia de los peligros que acechaban 
a las almas en el más allá, se intentó paliar con una serie de "armas espirituales" que tenían 
el objeto de reducir la estancia en el Purgatorio. Estas armas -la absolución sacramental, 
los rosarios, los escapularios, las indulgencias, etc.- configuraban, según este autor, un 
*' C. Vincent señala que incluso en las zonas en las que el culto a las Animas del 
Purgatorio se manifestó con precocidad, éste no floreció realmente hasta el segundo tercio 
del siglo XVI, Les confréries medievales, p.l06. 
^ Luis Hurtado, "Memorial de algunas cosas notables que tiene la imperial ciudad de 
Toledo", en Relaciones histórico-geográfico-estadísticas de los pueblos de España hechas 
por iniciatíva de Felipe II, ed. de C. Viñas y Mey y R. Paz, vol III, Madrid, 1963, p.566 
** En la diócesis de Cuenca a finales del siglo XVI el número de cofradías con la 
advocación de las Animas es impresionante, y superaba con mucho al de las del Santísimo 
Sacramento: había cofradías de Animas en casi todas las localidades, incluso las más 
pequeñas, mientras que las del Santísimo estaban presentes en un tercio de las comunidades 
(S. Nalle, God in La Mancha, p.l62). Sobre los elementos populares en el culto a las 
Animas es interesante: Manuel Hernández González, La muerte en Canarias en el siglo 
XVIII, Santa Cruz de Tenerife, 1990, pp. 163-180 
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"sistema defensivo" que tuvo su apogeo en el siglo XVII.™ En Madrid, el XVII fue el 
siglo por excelencia de las Animas. 
Hablar de "devoción a las Animas" resulta quizás problemático. Evidentemente, las 
Animas del Purgatorio (de difuntos pecadores en diversos grados) no eran santos, ni menos 
Jesucristo o la Virgen. Sin embargo, las Animas, una vez liberadas de las penas del 
Purgatorio, fueron consideradas como intercesoras ante Dios. La devoción a las Animas 
canalizada por las cofradías se basaba en la aceptación -ocurrida en el siglo XIV- de la 
reversibilidad de los méritos: los méritos que iban adquiriendo las Animas gracias a los 
vivos revertían a su vez sobre éstos.'^  Aunque el fin principal de estas cofradías era 
contribuir con sufragios a la reducción de la estancia de las Animas en el Purgatorio, sus 
celebraciones tenían también un componente propiciatorio, quizás de menor importancia, 
pero de naturaleza semejante al de otras cofradías que celebraban a los santos, a Cristo o 
a la Virgen. La devoción a las Animas y su papel como intercesoras, tienen posiblemente 
más que ver con los elementos imaginarios y populares que siempre rodearon y 
contribuyeron -según Le Goff y, más aún, según Gurevich- al éxito del Purgatorio, que con 
consideraciones de tipo doctrinal o teológico." La teología católica ni siquiera consideró 
al Purgatorio como un lugar (era un estado), y en Trento, para evitar supersticiones, se 
dejó al margen del dogma el contenido de la idea de Purgatorio. ^^ Las gentes se ocuparon 
ampliamente de poblar y despoblar con ánimas y penas aquel lugar. 
™ lean Delumeau, Rassurer et proteger. Le sentiment de sécurité dans l'Occident 
d'autrefois, pp.570-571. El "sistema defensivo" de los protestantes se centraba en la 
doctrina de la justificación por la fe. 
•" Hasta el siglo XIV las ánimas del Purgatorio eran las principales beneficiarias de los 
sufragios de los vivos; éstos obtenían el beneficio de adquirir méritos en el más allá al 
realizar una obra de misericordia (J. Le Goff, El nacimiento del Purgatorio, p.277). 
Posteriormente, con la aceptación de la reversibilidad de los méritos, "el sistema de 
solidaridad entre los vivos y los muertos a través del Purgatorio se convirtió en una cadena 
circular sin fin, en una corriente de reciprocidad perfecta" {ibid., p.412). 
" Aron Ja. Gurevich, "Popular and scholarly medieval cultural traditions: notes in the 
margin of Jacques Le Goff's book", Journal of Medieval History, 9 (1983), pp.71-90. 
^M. Le Goff, El nacimiento del Purgatorio, p.24. 
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Como se ha señalado, en Madrid existieron cofradías de Animas desde principios 
del siglo XVI: al menos en las parroquias de Santa Cruz y de San Pedro. El que se 
fundasen en todas las parroquias y, en la mayoría de los casos, se uniesen a las del 
Santísimo fue algo potenciado por la Iglesia. En Toledo, aunque parece que funcionaron 
independientemente de las del Santísimo Sacramento, las había asimismo en todas las 
parroquias.^ * Las sacramentales, en su doble vertiente del Santísimo y de las Animas, 
reforzaron de hecho la función social y pública de las parroquias no sólo en lo referente 
al sacramento de la Eucaristía sino también en lo relativo al derecho parroquial sobre 
entierros, un derecho que se fue configurando en Madrid a lo largo de la Edad Moderna 
como la principal fuente de ingresos de las parroquias." El que las cofradías de Animas 
del Hospital General (del de hombres y del de mujeres) se convirtiesen en sacramentales 
en el siglo XVIII se debió a que este hospital fue sustraído por el poder real a la 
jurisdicción parroquial, una de cuyas manifestaciones era precisamente el disfrute de los 
derechos sobre entierros. 
Las sacramentales desempeñaron una importante función funeraria, tanto por su 
participación en los cortejos fúnebres, como por el interés que mostraron en adquirir 
bóvedas y sepulturas propias en las parroquias para el entierro de sus miembros. De esta 
cuestión nos ocuparemos, sin embargo, en otro lugar. Aquí nos centraremos más 
específicamente en los principales cambios que introdujeron estas cofradías en los modos 
de conmemoración de los difuntos. 
Las formas devocionales de conmemoración de los difuntos por las cofradías en el 
siglo XVI eran muy variadas.'* Hemos visto cómo los cofrades de Corpus Christi y Todos 
Santos se reunían en sus casas para comer, beber y rezar por sus compañeros difuntos, y 
participaban con ofrendas y cera en fiestas de difuntos de las parroquias de la Almudena 
'" L. Martz, Poverty and Welfare in Habsburg Spain, p.l64. 
'' Sobre los derechos parroquiales y los ingresos de las parroquias provenientes de los 
entierros en Madrid, J. L. Galán Cabillo, Economía, muerte y derecho parroquial 
'* Sobre las formas de conmemoración de los difuntos en general, en el siglo XVI y 
primera mitad del XVII, S. Nalle, God in La Mancha, pp. 181-205. 
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y de Santa Cruz. Los de San Ginés instituían un novenario por las Animas, y concebían 
las velas nocturnas a la Eucaristía el Jueves Santo como un medio para alejar al demonio 
de las Animas el día de su fallecimiento. El labrador Pedro Tomano pedía en su testamento 
de 1542 la asistencia de la cofradía de la Merced todos los domingos tras su muerte y que 
su mujer le llevase sobre su sepultura pan, vino y cera." La costumbre de colocar cera 
y comida (pan y vino, principalmente) encima de las tumbas era sobre todo una práctica 
familiar, pero algunas cofradías también lo hacían. En Zamora, la cofradía de Ciento 
ofrecía a sus miembros difuntos estas "limosnas" o "animeras", como se denominaban en 
la zona.'* Las sacramentales de Madrid -como las demás cofradías-, mantuvieron durante 
toda la Edad Moderna la costumbre de realizar ofrendas de roscas y vino, pero circunscrita 
a las fiestas anuales de honras de difuntos. 
A mediados de siglo, el cabildo del Santísimo Sacramento de la parroquia de San 
Sebastián ya establecía una misa semanal por las ánimas y una fiesta anual de honras por 
los difuntos, con ofrendas, letanías y responsos, que se había de celebrar al día siguiente 
^ El testamento de Pedro Tomano en AHPM, prot.210/222r-223v. Se entierra en la 
parroquia de la Almudena. La cofradía de la Merced era la establecida en el hospital del 
mismo título situado en el Campo del Rey, conocida posteriormente como N^ S* de la 
Caridad y trasladada a la parroquia de Santa Cruz. Dedieu, a partir de fuentes de la 
Inquisición, sugiere que la costumbre de colocar cera, pan y vino en las tumbas se hallaba 
especialmente arraigada entre las mujeres. Cita un ejemplo de 1550 en el que Juana García 
defendía este modo de celebrar el día de Todos Santos por ser unas ofrendas cristianas a 
la Iglesia, que siempre habían practicado los antepasados, ante la mofa de Alonso 
Hernández, que decía que la manera de celebrar ese día era hacer decir misas por los 
difuntos en un monasterio. Jean-Pierre Dedieu, "The Archives of the Holy Office of Toledo 
as a source for Historical Anthropology", in Gustav Henningsen et alii (eds.), The 
Inquisition in Early Modem Europe. Studies on Sources and Methods, Dekalb, Illinois, 
1986, p.l64. La opción de Alonso Hernández, celebrar misas, iba a ser con el tiempo la 
preferida por las cofradías. 
'^ M. Flynn, Sacred Charity, pp.67-69. Las ofrendas de cera, pan y vino en las tumbas 
tenían un significado diferente al de los banquetes funerarios rituales que pervivieron en 
España hasta épocas recientes. Según Sara Nalle los banquetes servían para unir a los vivos 
en una "cena catárquica", mientras que las ofrendas -conocidas como "añales" en la 
diócesis de Cuenca- "prolongaban, en cierto modo, la vida del difunto", ya que durante 
todo un año el muerto continuaba siendo alimentado por la familia (God in La Mancha, 
p.186) 
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de la colación anual. La devoción a las Animas se consolidó en esta cofradía entre 1562 
y 1616, fecha en la que acordaron, con la posterior aprobación del arzobispo, añadir a su 
advocación el "título de las ánimas",^' En el intervalo, además de misas cantadas y misas 
del alma por los cofrades y sus familiares, habían establecido la celebración de misas 
cantadas con responsos y procesiones por el cementerio parroquial dos días a la semana. 
Poco a poco las cofradías sacramentales, como la de San Sebastián, fueron fijando 
las prácticas piadosas hacia los muertos en un proceso de indudable influencia eclesiástica, 
que produjo una gran uniformidad formal entre todas ellas. A principios del siglo XVII 
aparece ya consolidado un "modelo" de cofradía de Animas, al menos desde el punto de 
vista normativo que nos ofrecen las ordenanzas, que tuvo una larga fortuna. Esta evolución 
marcó profundamente una de las formas de solidaridad más específica de las cofradías, la 
que se producía entre cofrades vivos y difuntos. 
El caso de la cofradía de Animas de la parroquia de Santa Cruz es especialmente 
revelador de la nueva concepción del culto a las Animas. Esta cofradía, aunque actuó 
coordinadamente con la del Santísimo, mantuvo una organización independiente, por lo que 
la especificidad de la devoción a las Animas está mejor documentada que en otros casos.*" 
En la parroquia de Santa Cruz, en 1613, un total de 20 vecinos decidieron instituir 
una hermandad de Animas. En esta fundación, como en la de la cofradía del Santísimo que 
' ' Acuerdos añadidos a las ord. de 1562, AHPSS, Cofradía Sacramental, lib.l, f.5 
*" La cofradía se fundó en 1613. Sus ordenanzas, de 1614, son además un convenio con 
la parroquia, firmado el 2-1-1614 (AHPM, prot.2287, f.l7r-38v). En la parroquia de la 
Almudena la cofradía de Corpus Christi y Todos Santos, siguió celebrando la fiesta de los 
difuntos en el mes de noviembre (como lo hacían las de Animas), pero además se fundó 
en 1593 la cofradía de N* S* de la Almudena y Animas de Purgatorio, completamente 
independiente de la de Corpus Christi. De esta cofradía no hemos podido localizar sus 
ordenanzas de 1593. En las de 1702, que reflejan prácticas anteriores, y algunos capítulos 
parecen copiados de los anteriores, da la impresión de que tenían ciertas pretensiones 
elitistas. En el primer capítulo establecen que serán admitidos "todas las personas de las 
familias de sus majestades de cualquier estado, calidad y condición que sean y los demás 
señores y particulares que quisieran entrar por cofrades ... excepto negros, mulatos y otros 
que sean cristianos nuevos y de otras malas razas que de estos los exluimos" (AHN, Cons. 
leg. 7090/3). Un informe del alcalde del cuartel de Palacio sobre la cofradía en 1775 en 
AHN, Cons.leg.7090/4, f. 15-16. 
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se produjo por las mismas fechas, tuvo una intervención destacada el mayordomo de fábrica 
de la parroquia, Miguel Hernández.*^ Ambas fundaciones supusieron una ruptura en toda 
regla con las anteriores cofradías de las mismas advocaciones de la parroquia, a las que ni 
siquiera se menciona, lo que constituye un hecho bastante insólito en unos cuerpos que se 
solían mostrar orgullosos de su antigüedad/^ Se puede afirmar que se produjo tanto un 
cambio de personas como una nueva definición del instituto de la cofradía de Animas. Por 
ello, las ordenanzas de la cofradía, de 1614, son un buen modelo de lo que se consideraba 
"debía ser" la devoción a las Animas en el periodo. Por otra parte, la intervención decisiva 
del mayordomo de fábrica de la parroquia, que, además de fundador, fue tesorero y/o 
mayordomo de la cofradía ininterrumpidamente hasta 1627, ilustra sobre el importante 
papel desempeñado por los "intermediarios culturales", a nivel parroquial, entre el laicado 
y las altas jerarquías eclesiásticas.*' 
Los fundadores de la cofradía explicaban su institución, en la introducción a las 
ordenanzas, como un "ejercicio de mucha misericordia". Jesucristo en el Evangelio había 
encomendado "la piedad y misericordia de los menesterosos y necesitados" y ninguna 
necesidad llegaba "a la que tienen las ánimas de purgatorio ardiendo en fuego purificado", 
tormento que excedía a todos los de la tierra. Si se instituyen "muchas hermandades y 
" Además del mayordomo de fábrica, sólo hemos podido identificar la posición social 
de otros dos fundadores: un mercader y un maestro mayor de armas del rey. 
'^  Sin embargo, ambas cofradías habían desarrollado sus actividades a lo largo del siglo 
XVI (ver los testamentos del Apéndice 2), y el testamento y fundación de una capellanía 
en 1593 por Francisco del Castillo, un sastre portugués, de la que eran patronos la cofradía 
del Santísimo Sacramento y la de pobres vergonzantes (San Lorenzo) de la parroquia 
(AHN, Clero,leg.3970/13). 
*' Hoffman, en su estudio sobre las consecuencias sociales de la Contrarreforma en la 
diócesis de Lyon, atribuye gran importancia al papel de los párrocos y clero parroquial 
como "intermediarios culturales", es decir, como agentes que ayudaron a transmitir la 
Contrarreforma al laicado e implantarla a nivel local. P. Hoffman, Church and Community, 
esp. cap.5. Sobre el clero parroquial como intermediario cultural y social, y su inserción 
en unas comunidades locales que no eran "pasivas", ver también D. Romano, Patrizi e 
popolam, pp. 141-154 y Joaquim Puigvert, "Parroquia, rector i comunitat pagesa", in 
L'Aveng, 115, (1988), pp.44-51. Sobre los intermediarios culturales en general, Michel 
Vovelle, Idéologies et mentalités, París, 1985, pp. 163-176 
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cofradías a fin de remediar las necesidades visibles en los prójimos" -argumentaban- cómo 
no se había de levantar una "cuyo principal cuidado sea ayudar a las ánimas de los fieles 
que están detenidas en las penas terribles del purgatorio para que ayudadas del favor de las 
buenas obras que por ellas se hiciere con brevedad salgan de ellas y vayan a gozar para 
siempre de la gloria...". Lx)s fíeles cristianos debían apiadarse con "oraciones, sacrificios 
y buenas obras" de unas ánimas que "no pueden por sí demandar socorro". Las ánimas, por 
su parte, no se olvidarían ante Dios de este beneficio e intercederían por sus 
bienhechores.** Sin duda, la pertenencia a la cofradía garantizaba que siempre hubiera 
bienhechores apiadándose y ofreciendo sacrificios y buenas obras por las ánimas de los 
cofrades difuntos. 
Los cofrades insisten en la mayor caridad y misericordia de la ayuda espiritual 
frente a la temporal.*' Esto es algo que caló enormemente en la sociedad. Ya desde finales 
del siglo XVI la caridad hacia el prójimo fue cada vez más el hecho de cofradías 
especializadas, mientras que cofradías de todo tipo regulaban con gran minuciosidad la 
ayuda mutua espiritual entre cofrades, que tenía su centro en las Animas del Purgatorio, 
y los sufragios por ellas. 
El papel de las Animas como intercesoras quedaba claramente definido. Veamos qué 
les ofrecía la cofradía a cambio. Los cofrades instituyeron la celebración a perpetuidad de 
dos misas rezadas diarias por las Animas. La primera se decía de madrugada (a las 5 o 7, 
según las estaciones), a continuación de otra misa por las Animas, denominada "del Alba", 
que había dejado fundada y dotada Miguel Hernández, el mayordomo de la parroquia. La 
** Las citas están tomadas de la introducción a las ordenanzas. 
*' Otra exposición muy significativa -en la que se cita al Concilio de Trento- del valor 
de la caridad hacia las Animas ("la cosa que Dios más estima"), la hacen los hermanos 
fundadores de la cofradía de Animas del hospital general por las mismas fechas, 1615, que 
los de Santa Cruz. Ordenanzas, y Constituciones de la Humilde, y Real Congregación, y 
Hermandad de Nuestra Señora de la Misericordia, y Animas de Los Difuntos Pobres, que 
mueren en el Hospital General de esta Corte, sita en él, con Vocación de la Visitación de 
Nuestra Señora á Santa Isabel..., [s.l., s.a.], f.5r (BN, VE 25-32). De todas maneras, los 
fundadores de la hermandad de Animas de Santa Cruz no se olvidaron del ejercicio de la 
"caridad temporal", ya que dotaban a huérfanas para que se casaran ("Libro de los censos 
y hacienda ...", ADM, P. de Santa Cruz, Caja 22) 
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última misa se decía a mediodía. Los hermanos subrayaban la importancia de la misa del 
Alba instituida por el mayordomo, de la que decían era "tan necesaria al concurso de la 
gente trabajadora, tratantes y caminantes". Esta expresión es muy reveladora de la voluntad 
con que se fundaba la cofradía y, en general, del espíritu contrarreformista que animaba 
la renovación de las cofradías sacramentales en el periodo. Esta cofradía no sólo se fundó 
con un carácter abierto en el reclutamiento de miembros,'* sino que concedía gran 
importancia a la influencia de sus celebraciones en el vecindario. Así, cuando la cofradía 
se propuso solicitar indulgencias y jubileos al papa, lo hizo expresamente para aumentar 
la devoción de los hermanos, pero también de la demás gente que oía las misas de las 
Animas y acompañaba las procesiones por el cementerio. Además, la cofradía se convertía 
en una especie de "servicio público" para la gestión de todas las misas por las ánimas que 
encargasen de forma particular los hermanos, hermanas y devotos.*' 
Además de las misas rezadas, los hermanos instituyeron la celebración de dos "misas 
cantadas muy solemnes" semanales (los miércoles y viernes) y una fiesta anual por las 
Animas pasado el día de Todos Santos. En estas ceremonias la cofradía desplegaba todas 
sus energías. Participaba todo el clero parroquial (cura y beneficiados) además de seis 
sacerdotes. Tras la misa, salían todos en procesión guiados por el estandarte de las Benditas 
Animas y la Cruz de la parroquia, y gobernados por dos mayordomos con bastones. La 
procesión salía de la iglesia, daba la vuelta al cementerio y volvía hasta el altar mayor. 
Durante el recorrido se rezaban y cantaban responsos y misereres. Un hombre vestido con 
una túnica iba delante "con una trompeta ronca tañendo de cuando en cuando en tono muy 
doloroso para provocar a devoción a los oyentes". El escenario luctuoso se completaba con 
la colocación de una tumba cubierta con un paño negro y rodeada de hachas y velas. 
Encima de la tumba ponían una cruz y velas. La fiesta anual por las Animas era similar a 
lo descrito, pero más suntuosa: se adornaba toda la iglesia, se ponía más cera en el túmulo, 
** Lo veremos en el capítulo siguiente, cuando nos ocupemos de su composición social. 
" La contabilidad de estas misas la llevaban en un libro donde anotaban los nombres 
de los que las pedían, sus limosnas, y las cartas de pago de los sacerdotes que las decían 
(cap. 26 de las ordenanzas) 
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había sermón, y se añadían altares, una capilla de música, y las ofrendas tradicionales de 
pan y vino características de las fiestas de difuntos. Los cofrades especificaban que esta 
fiesta la hacían por las "ánimas penosas" y que si la hermandad "se hallare con fuerzas" 
harían otra, igual de solemne, por las "ánimas gloriosas". La distinción que hacían entre 
ánimas, penosas y gloriosas, muestra una visión muy concreta del camino que las almas 
recorrían en el Purgatorio y una firme creencia en la eficacia de la acción de los vivos para 
lograr que el recorrido concluyera en la gloria eterna. 
Por las ánimas "individuales" de los hermanos y hermanas difuntos la cofradía tenía 
la obligación de decir 16 misas rezadas del alma y una cantada, esta última con los 
elementos consabidos: diáconos, responso, tumba con paño negro, hachas, velas y cruz, 
velas en el altar mayor y el estandarte de la hermandad. 
La historia de la cofradía desde su fundación en 1613, y a lo largo del siglo XVII, 
confirmó las expectativas de sus fundadores. La preocupación por las Animas fue grande 
en la parroquia, y la posibilidad de aliviarla al precio de 50 o 66 reales (que se podían 
pagar, sobre todo al principio del siglo, poco a poco) animó a muchos feligreses, e incluso 
a feligreses de otras parroquias, a ingresar en la cofradía. No todos los cofrades de la 
hermandad fueron previsores; quizás temieron por sus almas poco antes de la muerte, o 
fueron sus familiares y amigos quienes lo hicieron. El caso es que en la hermandad algunos 
de los cofrades ingresaron ya difuntos, un hecho poco frecuente en las cofradías de Madrid 
de la Edad Moderna, aunque no resulte tan chocante en una cofradía de Animas.** 
La pertenencia a ésta y otras cofradías, además de permitir la expresión de una 
religiosidad colectiva, facilitó que las personas que no disponían de suficientes recursos 
para dedicar a la celebración de misas por sus almas pudiesen hacerlo.*' Las cofradías no 
** En el libro de entradas de cofrades (1615-1692), aparecen más de 30 hermanos y 
hermanas que entraron difuntos (ADM, P. de Santa Cruz, Caja 23). No era algo frecuente, 
pero en otras cofradías también ocurría. Por ejemplo, en la sacramental de la parroquia de 
Santiago a principios del siglo XVII entraron tres cofrades difuntos (los asientos en los 
libros de la cofradía en ADM, P. de Santiago y San Juan, Cajas 16 y 18) . 
*' Las almas de los cofrades difuntos eran socorridas en las misas celebradas tras la 
muerte de cada uno de ellos, pero también "perpetuamente", en todas las misas y fiestas 
de difuntos. 
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fueron simplemente un reducto donde los menos pudientes recibían socorro espiritual. Pero 
es obvio que los más ricos tenían una mayor capacidad para ocuparse individualmente por 
sus almas y las de sus familiares. Algunos podían fundar y dotar memorias de misas y 
capellanías. Podían, asimismo, hacer gala de su gran caridad, dedicando su dinero a salvar 
el colectivo de ánimas del Purgatorio.*" En la parroquia de San Ginés, por ejemplo, una 
de las capillas era conocida a principios del siglo XVII como "la del Alma", "no sólo por 
ser altar privilegiado, sino también por el gran número de Misas que en vida hizo decir en 
ella García de Barrionuevo de Peralta, Caballero del Hábito de Santiago, por las Animas 
del Purgatorio, de quien fue devotísimo".'^  
No hace falta insistir mucho en el cuidado puesto en los elementos escenográficos 
y el efecto teatral, dramático, de las celebraciones descritas más arriba. Los sermones, la 
cera, los adornos luctuosos, los cánticos y música, el cementerio, conseguían seguramente 
su objetivo de "provocar devoción en los oyentes". Unos oyentes cuyos sentimientos 
oscilarían entre el temor y el consuelo, por emplear expresiones de Delumeau. Pero todo 
ello se debía realizar, al menos en teoría, dentro de un orden preestablecido, en el que se 
subrayaban las jerarquías y el poder parroquial. 
Las ceremonias patrocinadas por la cofradía subrayaban la preeminencia de la 
parroquia como institución con la presencia de la cruz y el clero parroquial. La entidad de 
la cofradía, simbolizada en el estandarte de las Animas, quedaba asimismo bien patente. 
A lo largo de las ordenanzas se aprecia el esfuerzo de los cofrades por establecer unas 
formas de colaboración modélicas con la parroquia y otras instancias eclesiásticas, como 
el visitador. La hermandad, que organizaba y financiaba las celebraciones, y que mantenía 
^ Por un lado, se produjo en los siglos XVI y XVII un incremento en la tendencia a 
solicitar un mayor número de misas individuales. Por otro, la iglesia insistió, con éxito, 
en la necesidad de rogar por todas las ánimas y no sólo por la propia (S. Nalle, God in La 
Mancha, pp. 181-193). 
'^  Este caballero, señor de las villas de Fuentes y Valdesaz, dejó asimismo dotadas 
varias capellanías a su muerte en 1613, ocurrida a los 93 años de edad. J. Quintana, A la 
muy Antigua, p.64v. Reproduce el epitafio de su tumba. 
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a su propio clero (dos clérigos que decían las misas rezadas y las misas por los cofrades 
difuntos), se configuró así como una institución fundamental para la parroquia. 
No obstante, en el reclutamiento de su clero, la hermandad estipulaba reglas 
precisas, que beneficiaban también, y quizás en primer lugar, a la propia cofradía y su 
entorno. Los dos clérigos debían elegirse, preferentemente, entre los fundadores de 1613 
o entre sus parientes y descedendientes; sólo en caso de que no fuera posible se designaría 
a cofrades o parientes de cofrades y sólo en el caso de que no hubiese candidatos entre ellos 
se recurriría a otros pretendientes. El nombramiento correspondía siempre a la cofradía. 
Era ésta una manera, utilizada por otras congregaciones, como algunas de oficios, de 
proporcionar empleo en el círculo de cofrades, y en algunos casos incluso se dotaban 
carreras eclesiásticas. 
Las misas diarias o semanales, las misas particulares por cada cofrade muerto y sus 
familiares, la fiesta de honras anual y las procesiones, por el cementerio o alrededor de las 
iglesias, constituyeron el modelo de celebración a las Animas adoptado por las 
sacramentales entre finales del siglo XVI y principios del XVII, y que se prolongó a lo 
largo de la Edad Moderna. Se generalizó la utilización de estandartes o guiones de Animas, 
así como de paños negros, ataúdes y túmulos. La recogida de limosnas para las Animas 
realizada por los propios cofrades, por demandadores profesionales, o en Cajas de Animas 
distribuidas por los territorios parroquiales, fue una fuente de ingresos fundamental para 
sustentar las celebraciones en el siglo XVII. Ello nos da idea de la popularidad de la 
devoción en este siglo. 
Cofradías de laicos como la descrita ayudaron a que la mediación eclesiástica (a 
través de las misas, indulgencias, etc.) se convirtiese en esencial en las relaciones entre los 
vivos y difuntos. Los beneficios económicos de la Iglesia y el clero son obvios, así como 
el incremento de su influencia social. Viéndolo desde el otro lado, también se puede 
afirmar que la Iglesia dependió, cada vez más, de la mediación de estas cofradías de laicos, 
que eran en definitiva las que reclutaban gente y organizaban y financiaban las ceremonias. 
Desde luego, las nuevas formas de devoción a las Animas descritas no agotan en 
absoluto la variedad de respuestas eclesiásticas y laicas a una necesidad real y acuciante de 
las gentes de la Edad Moderna: la salvación eterna. Muestran, simplemente, el éxito de la 
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Iglesia en conectar con esa necesidad, que, por otra parte, había contribuido a crear. La 
función de las cofradías constituye una de las múltiples formas de relación entre vivos y 
difuntos. En la conmemoración de los difuntos las cofradías eran, sobre todo, asociaciones 
de ayuda mutua espiritual entre vivos y muertos y expresión de una religiosidad colectiva. 
Religiosidad colectiva que, por un lado trascendía el ámbito social principal en el que se 
desenvolvía la muerte, la familia, y, por otro, expresaba la elección de una fraternidad 
específica dentro de la fraternidad universal que era la Iglesia. 
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bastaría con ser cofrades.' Nunca hubo, por tanto, una voluntad de que unas asociaciones 
que, en sus fiestas y actividades, subrayaban la dimensión territorial de las parroquias, 
fuesen, también, cofradías de feligreses."" No obstante, la cuestión es más compleja. Lo 
relevante es observar si, en la práctica, la condición de ser feligrés podía ser un criterio 
para la cofradía y contar entre las motivaciones de los pretendientes a cofrades. 
Las sacramentales eran cofradías abiertas. No establecían un número fijo de 
miembros, ni condiciones precisas, desde el punto de vista del oficio o del estatus social, 
para la admisión de nuevos miembros." Pero, como otras cofradías de carácter "abierto", 
disponían de mecanismos de selección en la admisión de pretendientes. Entre las 
atribuciones de los oficiales se encontraba, desde principios del siglo XVI, la facultad de 
admitir nuevos miembros. Aun cuando en las ordenanzas esta capacidad de los oficiales se 
presentaba como una facilidad para reclutar cofrades, significaba, también, que la Junta 
General no tenía ningún papel en la admisión de los pretendientes. Así, al tiempo que las 
sacramentales manifestaban un carácter abierto para acoger a todos los devotos que lo 
deseasen, se reservaba a los oficiales la posibilidad de ejercer un control sobre quién había 
de ser admitido como hermano. 
Las sacramentales de las parroquias de San Ginés y de San Sebastián estipulaban que 
los "cuatros" -los cuatro oficiales que formaban la "cabeza" del gobierno- y los 
mayordomos podían recibir cualquier persona que quisiera ser cofrade cualquier día del año 
"porque mejor sea sustentado y honrado el cabildo". Las condiciones eran que pagasen una 
limosna de entrada y que los oficiales viesen que se recibían "a pro y honra" del cabildo. 
En la sacramental de San Ginés (1508) no se establecía una limosna fija, sino que eran los 
' Cap. I de las ordenanzas de 1719 de la sacramental de San Sebastián (AHPSS, 
Cofradía Sacramental, lib.39 y AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 3). En la práctica, en este 
periodo, ni siquiera necesitaban ser cofrades para acceder a las mayordomías. 
'" Tanto las principales procesiones (excepto la general de Corpus Christi), como las 
demandas con platillos y la colocación de cepos y cajas se circunscribían a las parroquias 
y sus distritos. 
" En el siglo XVIII se produjeron algunos cambios en este sentido, que se estudiarán 
más adelante. 
244 
oficiales los que juzgaban la cuantía requerida en función de los pretendientes. Se facilitaba 
así la entrada de los devotos más pobres. En 1615 los cofrades de la sacramental de San 
Martín eran más explícitos en cuanto a las condiciones requeridas: los pretendientes a 
cofrades o cefradas eran examinados por los oficiales para averiguar si eran "buenos 
cristianos" o "revoltosos y de malas costumbres". Incluso una vez admitidos, los oficiales 
tenían la posibilidad de echarlos, devolviendo lo pagado por la entrada, una vez 
descontadas las deudas, si no respondían a las condiciones de la hermandad. 
Desde la segunda mitad del siglo XVI las cantidades de las cuotas de entrada se 
fijaron en las ordenanzas y se comenzó a establecer diferencias entre los matrimonios y 
parientes de cofrades, los cofrades y cofradas que entraban solos, y los que entraban por 
"excusados" o "reservados" (libres de servir oficios). Lx)s eclesiásticos constituían una 
categoría especial de hermanos libres de oficios. Pagaban la entrada normal común a los 
cofrades y, en lugar de contribuir con un cantidad suplementaria por no ejercer cargos en 
la asociación, tenían la obligación de decir misas gratuitamente por cada cofrade difunto. 
De esta manera se impedía que los religiosos formasen parte del gobierno, lo que no era 
algo accidental, sino que formaba parte de la política de las sacramentales. En los siglos 
XVI y XVII la cuantía de las cuotas de entrada variaba de una sacramental a otra.'^  
Representaba, en todo caso, niveles intermedios en el conjunto de cofradías. 
Una vez admitidos, los hermanos prometían cumplir las ordenanzas y los institutos 
de la asociación, y obedecer a los oficiales: concurrir a los entierros, fiestas y actos 
'^  Veamos algunos ejemplos. En la de San Sebastián en 1562 la entrada era de un 
ducado (11 rs.) como mínimo; los "libres de oficios" pagaban tres rs. anuales; a principios 
del siglo XVII la entrada era de 35 rs.; en 1659 se fijó en dos ducados (22 rs.) y realizar 
una demanda anual o dar una limosna. En la de Santiago hasta mediados del siglo XVII se 
pagaban 27 rs.; los "excusados" cantidades variables en tomo a los 100 rs. En la de San 
Martín (1615) los matrimonios pagaban 55 rs., los hombres solos 33 rs., las mujeres solas 
66 rs., las mujeres de cofrades 22 rs., los hijos de cofrades 16'5 rs, los matrimonios de 
hijos de cofrades 38'5 rs.; los "excusados" pagaban 1(X) ducados, una cantidad 
inusualmente elevada. En la hermandad de Animas de Santa Cruz los matrimonios pagaban 
100 rs., los hombres y mujeres solos, 66 rs. y los maridos, mujeres, u otros parientes de 
cofrades 50 rs. (a finales del siglo subieron las cantidades, pero poco después volvieron a 
las anteriores). Estas cifras están tomadas de las ordenanzas de las cofradías y de los libros 
de asientos de las de San Sebastián, Santiago y Santa Cruz. 
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públicos, realizar demandas, pagar los repartimientos ordenados por los oficiales, así como 
las multas, etc. A pesar de la importancia en ellas de las indulgencias, las sacramentales 
difirieron significativamente de cofradías, como algunas del Rosario, en las que bastaba con 
inscribirse en sus libros y pagar una limosna voluntaria para gozar de los beneficios 
espirituales y pertenecer a la hermandad. La distinción establecida por Agulhon entre 
cofradía-institución y cofradía-asociación es relevante en este contexto. En Madrid, al 
margen del grado de implicación de sus miembros, las sacramentales fueron cofradías-
asociación, porque todos, en alguna medida, podían participar en sus actividades y tenían 
además la obligación de hacerlo. Esto fue así hasta el siglo XVIII, cuando se dividieron en 
dos cuerpos diferenciados, como veremos en el capítulo siguiente. 
Otra característica de las sacramentales, a lo largo de toda la Edad Moderna, fue 
la presencia minoritaria de eclesiásticos entre sus miembros. Si, por un lado, fueron 
especialmente supervisadas por el párroco y el visitador, por otro, en cuanto asociaciones, 
eran cofradías de laicos dirigidas por laicos. 
En lo que se refiere a su tamaño, es difícil avanzar una estimación global. Las 
diferencias entre sacramentales y a lo largo del tiempo fueron grandes. Lo que sí se puede 
afirmar es que, en el conjunto de cofradías de Madrid, eran unas asociaciones de tamaño 
mediano tirando a grande. Las cifras en torno a los 200 o 400 cofrades -como máximo- de 
las más amplias en un momento dado superaban ampliamente a las pequeñas cofradías tan 
características del asociacionismo madrileño. Pero las sacramentales nunca alcanzaron las 
dimensiones de las cofradías más numerosas, como, por ejemplo, las penitenciales de 
finales del siglo XVI y primera mitad del siglo XVII. 
A finales del siglo XVI y principios del XVII parece haberse producido un 
incremento considerable en el número de cofrades. En la de San Martín había más de 250 
en 1614, considerados "buenos cristianos", al parecer, por los oficiales de la hermandad. 
Desde finales del siglo XVI y hasta 1630 pertenecieron a la de Santiago más de 360 
cofrades. En los libros de asientos de la sacramental de San Sebastián y de la cofradía de 
Animas de Santa Cruz entraron numerosos cofrades, de todos los grupos sociales, desde 
principios del siglo XVII. Era una época de fuerte inmigración y de cambios sociales en 
Madrid. Fue también una época de crecimiento en la fundación de nuevas cofradías, de 
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apertura en el reclutamiento de cofrades, y de aumento de la pertenencia a varias cofradías, 
como hemos visto. Es difícil ser concluyeme sobre el carácter abierto o cerrado de las 
sacramentales en esta época de transición. La respuesta varió según las cofradías. Los 
cofrades de Corpus Christi y Todos Santos reflejaban en sus estatutos de 1581 los cambios 
acarreados a su asociación por la emigración a Madrid: 
"Que por cuanto en este honrado cabildo hay muchos cofrades entrados, que son 
mozos, y extranjeros, y hombres solteros, que no pueden servir al dicho Cabildo 
los oficios que se les echaren, y los tales cofrades extranjeros se van, y no pagan 
lo que deben, y de ello viene al Cabildo mucho daño, y por esta causa acordamos, 
como dicho es, que de aquí adelante no se reciba cofrade alguno, si no fuere vecino 
de esta villa, y abonado, para que el oficio que se le echare le pueda servir e dar 
cuenta de él". 
Tras haber acogido a los nuevos pretendientes, el cabildo se cierra en banda (al menos 
manifiesta esa intención) ante la posibilidad de que gentes desconocidas, en especial jóvenes 
solteros, cambiasen la naturaleza de la hermandad. Pero las aspiraciones de los recién 
llegados a Madrid de integrarse en la sociedad madrileña a través de las cofradías -un 
medio especialmente eficaz para establecer contactos, amistades y redes de solidaridad-
pudieron ser satisfechas en otras sacramentales (entre otras cofradías) menos definidas 
socialmente que la de Corpus Christi y Todos Santos, controlada por labradores con una 
larga tradición asociativa. 
La composición social de algunas sacramentales en el siglo XVI y principios del 
XVII fue más heterogénea. En los testamentos examinados entre 1505 y 1630 (Apéndice 
2) hay referencias a los oficios que desempeñaban los testadores o sus parientes (maridos, 
padres) pertenecientes a sacramentales en algo más de 50 casos. Las sacramentales más 
representadas son las de San Ginés y San Miguel. A la de San Ginés pertenecieron 
artesanos de oficios diversos (un sastre, un platero, un guarnicionero, dos latoneros, un 
herrero); comerciantes (un tratante, un mercader, un matrimonio de mercaderes); oficiales 
de la burocracia de estatus social diferente (un escribano real, la hija de un escribano 
público, un aposentador del rey y su hijo); pertenecieron además un tabernero, un doctor 
y un capellán de la real capilla de las Descalzas. La composición social de la sacramental 
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de San Miguel era tanto o más variada. Pertenecieron asimismo artesanos (un herrero, la 
mujer de un cuchillero, la viuda de un calderero de la emperatriz, el latonero perteneciente 
a la citada de San Ginés, y a las de San Justo y San Pedro); comerciantes (un ropero, un 
mercader); oficiales en la burocracia (un notario, un regidor, el hijo del aposentador del 
rey que también pertenecía a la de San Ginés); miembros de profesiones liberales (un 
boticario, la mujer de un cirujano); un panadero y un matrimonio de panaderos (el marido 
pertenecía también a la de Santa Cruz); un repostero. 
Para las demás sacramentales la información es aún más escasa, pero indica 
asimismo una composición social variada. A la de Santa Cruz (del Santísimo y/o Animas) 
pertenecían: la viuda de un entallador, un platero, un molletero, un tapicero (gallego), dos 
carpinteros, dos bodegoneros y la mujer de uno de ellos, un clérigo y un presbítero. En la 
de San Justo fueron cofrades un criado, un herrero y el latonero citado. Labradores y 
hortelanos aparecen en las sacramentales de la Almudena, que también contaba con un 
licenciado, y de San Martín, a la que pertenecieron asimismo un carretero y las viudas de 
un escribano real y de un criado del rey. En la de Santiago sólo consta la presencia de un 
albafiil y de un clérigo, quien pertenecía además a las de San Juan y San Gil. De esta 
última, que se unió a la de San Juan al desaparecer la parroquia de San Gil a principios del 
siglo XVII, fueron también cofrades un mantero y un mercero en Palacio." 
La información sobre profesiones proporcionada por los testamentos no es muy 
abundante ni sistemática, y está condicionada por la propia fuente, pero es suficientemente 
expresiva de la heterogeneidad y amplitud de la composición social de algunas 
sacramentales en el periodo. Los grupos sociales más representados eran los artesanos, 
comerciantes y oficios relacionados con la producción y distribución de comestibles 
(labradores, panaderos, taberneros, bodegoneros). Tampoco faltaban oficiales de la 
" Los testadores que, sin ser cofrades, solicitaron el acompañamiento en sus entierros 
de sacramentales, procedían igualmente de una amplio espectro social: mercader, criada, 
boticario, criados de la Princesa de Portugal (hermano y hermana), viuda de un criado de 
S.M. (San Miguel); presbítero, clérigo de la capilla de S.M. (San Ginés); herrero, alarife, 
hija de un alguacil de Casa y Corte (San Justo); carpintero, criado (Santiago); viuda de un 
alquilador de muías, mujer de un sastre (San Luis); Carpintero puertas y ventanas (San 
Andrés y San Justo). 
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burocracia, miembros de profesiones liberales y clérigos. Lo normal era pertenecer a una 
sola sacramental, pero algunos pertenecieron a dos, e incluso a más, como el latonero Juan 
de Vargas, quien formaba parte de cuatro en 1607. Entre los cofrades de posición social 
más elevada se encontraban Alonso de Montalbán, que fue aposentador del rey, su hijo, 
y el regidor Martínez del Sel. Montalbán estaba muy vinculado a la parroquia de San 
Ginés, donde había fundado la capilla de Nuestra Señora de los Remedios y se enterraban 
sus familiares. La gran mayoría de cofrades pertenecía, sin embargo, a clases medias y 
bajas. 
La heterogeneidad de la composición social de las sacramentales citadas muestra un 
carácter más abierto en el reclutamiento de cofrades que el manifestado por la de la 
Almudena en su acuerdo de 158L Es probable que las cofradías más variadas en su 
composición social tuvieran una disposición más favorable para acoger a nuevos miembros. 
No disponemos de suficientes datos para el siglo XVII sobre las sacramentales de San Ginés 
y de San Miguel. En la de San Sebastián entraron, desde principios del siglo, numerosos 
albañiles y carpinteros. En su libro de asientos aparecen también yeseros, poceros, 
sepultureros, gallineros, labradores, hortelanos, taberneros, panaderos, fruteros, confiteros, 
tratantes, cedaceros, empedradores, cerrajeros, zapateros, jubeteros, sastres, vidrieros, 
maestros de hacer carros, maestros de armas, cirujanos, maestros de niños, jardineros, 
agentes, escribanos, viudas, clérigos, y un largo etc. Parece evidente que la cofradía, en 
el siglo XVII, no estableció exclusiones por razón del oficio o del estatus social. Es 
también muy probable que muchos de estos cofrades fuesen recién llegados a la capital. La 
cofradía admitía además a devotos "pobres", como muestra el hecho de que una de sus 
sepulturas en la iglesia estuviese reservada a los cofrades pobres. El territorio de la 
parroquia, uno de los más extensos de Madrid, era una de las áreas de mayor expansión 
urbana. La sacramental de San Sebastián fue especialmente numerosa, y atrajo a muchos 
feligreses, aunque también gentes que residían en otras parroquias pertenecieron a ella." 
'' "Libro de acuerdos y entradas" (1605-1668), AHPSS, Cofradía Sacramental, lib.l2. 
En los testamentos contemplados no se solía indicar, especialmente en la primera mitad del 
siglo XVI, de dónde eran feligreses los testadores. Cuando consta, se puede observar que 
no siempre los feligreses de una parroquia pertenecían a la sacramental de la misma. 
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Seguramente otras sacramentales tuvieron en el siglo XVII un carácter igualmente 
abierto.'^  La cofradía de Animas de la parroquia de Santa Cruz era tanto o más heteróclita 
que la sacramental de San Sebastián. Es posible que la especificidad de su instituto incidiese 
en alguna medida en el reclutamiento de cofrades, pero, en cualquier caso, se trataba de 
una cofradía parroquial estrechamente relacionada con la sacramental.'* En realidad, era 
la filial de la cofradía del Santísimo que se ocupaba de los entierros y de la devoción a las 
Animas. Hacia 1624, esta hermandad adquirió su propia capilla, y como el conjunto de 
sacramentales, sepulturas en la iglesia." A partir de la información proporcionada por su 
libro de asientos se puede observar en un periodo largo de tiempo (1615-1692) la evolución 
de su composición social.'* 
'' Nos inclinamos por pensar que tenían una naturaleza abierta en el reclutamiento de 
cofrades las sacramentales de las parroquias de San Martín, San Ginés y San Justo, al 
menos. De las sacramentales de los anejos San Luis y San Marcos, de las que tenemos 
información para el siglo XVIII, trataremos posteriormente. 
'* No se conservan libros de asientos de cofrades de la del Santísimo de la parroquia 
que permitan contrastar su composición social con la de la hermandad de Animas. Las dos 
cofradías se refundaron por las mismas fechas (1610-13) por las mismas personas y 
actuaron coordinadamente. La doble afiliación aparece en algunos de los testamentos 
examinados, y es posible que fuese algo habitual; pero ni es seguro ni se puede verificar. 
'^  La compra de la capilla y de la bóveda para los entierros en ADM, P. de Santa Cruz, 
Caja 26 (incluye un plano de la capilla). 
" "Libro de entradas...", ADM, P. de Santa Cruz, Caja 23. Faltan los primeros 98 
folios, correspondientes a la entradas de cofrades entre 1613 y marzo de 1615, así como 
los folios 118-140 (entradas de febrero a agosto de 1616). A partir del "abecedario" de 
cofrades (por nombres de pila) que ocupa los últimos folios del libro, se ha podido 
completar parcialmente las entradas de cofrades que faltan. 
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Cuadro 5 
Composición social de la cofradía de Animas de la P. de Santa Cruz, 1615-1691 
Periodo 1615-1630 
Total de cofrades: 520 
Media de cofrades que entraron anualmente: 35 
Hombres: 241 (46' 3%) 
Mujeres: 279 (53'6%) 
Viudas: 32 (11'5% de las mujeres] 
Doñas: 20 (7'2% de las mujeres) 
Don: 1 
Cofrades que entraron difuntos: 26 
Figuran además dos "señoras", un matrimonio de "señores", dos "licenciados" y las viudas de un 
"licenciado" y de un "doctor" 
De los 520 cofrades y cofradas consta el oficio propio o de parientes cercanos de 303 (58i3%).^^ 
Abastos y alimentación (14'2%) 
Gallinero / Tratante en la gallinería (matrimonios) 10 
Tratante en fruta (matrimonios) 6 
Tratante en vino (matrimonio) 2 
Mesonero (matrimonios) 6 
Tratante en aderezar de comer (matrimonio, mujer) 3 
Panadera de S.M. i 
Buhonero (matrimonio) 2 
Alojero (matrimonios) 4 
Confitero (matrimonio, hombre, viuda, madre) 7 
Pastelero (matrimonio) 2 
Total 43 
Artesanos {21'aV} 
Cordonero (matrimonios) 4 
Cordonero de viejo (matrimonio) 2 
Sastre (matrimonios, dos muj eres) 6 
Bordador 1 
Espartero (matrimonio) 2 
Botero (matrimonios) 4 
Zapatero (matrimonios, hombre) 17 
Zapatero de viejo (matrimonios) 6 
Carpintero (hombre, viuda) 2 
Carpintero y tornero (matrimonio) 2 
Entallador (matrimonio) 2 
Pintor (matrimonio) 2 
Maestro de obras (matrimonio) 2 
Vidriero (viudo) l 
Tapicero (matrimonio) 2 
Cerrajero (matrimonio) 2 
Cuchillero, maestro {matrimonio) 2 
Joyero (matrimonios) 4 
Platero (matrimonio) 2 
Librero (matrimonio) 2 
Total 66 
Comercio (excepto alimentación) (25'7%) 
Mercader (matrimonios) 3 0 
Mercader de ropería (matrimonio) 2 
Mercader de mercería (matrimonio) 2 
Mercader de especería (matrimonio) 2 
Mercader y familiar del Santo Oficio (matrimonio) 1 
Tratanta en la plaza (con su hijo) 2 
Tratante (matrimonios, viuda, dos hombres) 31 
Tratante en jabón (matrimonio) 2 
Tendero (matrimonios) 4 
Ropero (matrimonio) 2 
Total 78 
'^ Se ha optado, a diferencia de en otras ocasiones, por tener en cuenta todas las indicaciones 
sobre ocupaciones de cofrades, de cofradas y de sus familiares, con el fin de abarcar un espectro 
más amplio, y de reflejar las modalidades de ingreso y los parentescos en la hermandad, de los 
que nos ocupamos en el texto. Otra de las razones es que así se aprecia con mayor claridad el 
medio social de las mujeres. 
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Administración (9'2%} 
Escribano (matrimonios, mujer) 5 
Notario de la Audiencia Arzobispal (matrimonio) 2 
Notario apostólico (también en la acemilería de S.H.) (matrimonio) 2 
Alguacil de Corte (matrimonio) 2 
Portero de Corte (matrimonio, viuda) 3 
Portero de Vara (matrimonio) 2 
Mayordomo pobres Cárcel de Corte (matrimonio y hermana de él) 3 
Viuda de un golilla en los escritorios de Ordenes 1 
Corredor de Lonja (matrimonio) 2 
Abogado de los Consejos 1 
Doctor del número de los Consejos (matrimonio) 2 
Procurador de los Consejos (matrimonio) 2 




Maestro mayor de las armas (matrimonio) 2 
Criado de S.M. de la Guardia de a caballo (matrimonio) 2 
Guardia Vieja de S.M. (matrimonio y la madre de ella) 3 
Total 7 
Profesiones (6*6%) 
Boticario (matrimonios) 6 
Cirujano (matrimonios) 4 
Cirujano y barbero (matrimonio) 2 
Solicitador de negocios (matrimonio) 2 
Maestro de escuela 1 
Viuda de médico (con su hermana, viuda) 2 
viuda de secretario i 
Ministril (matrimonio, mancebo, mujer) 6 




Dueña de honor 1 
Oficial mayor de Méndez de Urraca 1 
Criada de Receptor de loa Consejos 1 
Mayordomo de la condesa de Castro (matrimonio) 2 
Criada de la duquesa de Frías 1 
Criado del Condestable (matrimonio) 2 
Criada del Condestable 2 
Teniente de caballerizo del duque de Alba (matrimonio) 2 
Criado del Infante Cardenal (matrimonio) 2 
Familiar del Santo Oficio (matrimonio) 6 
Total 28 
Criados y empleados de la Casa Real (no especificados antes) (2'9%) 
Portero en Palacio (matrimonio) 2 
De la Capilla de S.M. l 
Criado de S.M. y mercader (matrimonio) 2 
Criado de la Cava de S.M. 1 
Comprador mayor de S.M. (matrimonio e hija, viuda) 4 
Ujier de Vianda de S.M. (matrimonio) 2 
Criado de la Emperatriz i 
Guardamergel de sus Altezas (matrimonio) 2 
Total 15 
Bclesiásticos (2 • 3%) 
Doctor presbítero 1 
Capellán, licenciado 1 
Clérigo presbítero 4 
Estudiante, ordenado de Evangelio 1 
Total 7 
Nobles (O'S%) 
Viuda del Condestable (con au sobrina) 2 













De los 43 
cofrades: 432 
cofradee que entraron anualmente: 
221 (51%) 
211 (50%) 
5 (7% de las mujeres) 
(6% de las muj eres] 
seis "licenciados" demSs un "señor", un "doctor" y 
que entraron difuntos: 4 
2 cofrades y cefradas consta el oficio propio o de parientes cercanos de 143 (33%) 
Abastos y alimentación (7'7%) 
Tratante en gallinas (matrimonio) 
Bodegonero (matrimonio) 
Alojero 
Confitero (con una mujer) 
Pastelero (matrimonio) 
Cortador 























rtero (matrimonio, hombre) 
re, maestro (matrimonio, mujer) 
tero (matrimonio, hombre, mujer) 
tero, maestro (matrimonio) 
tero de viejo (matrimonio) 




ro y tratante (matrimonio) 





























Alguacil de Corte 1 
Oficial mayor de la Contaduría de Penas de Cámara del Consejo 
de Ordenes (matrimonio) 2 
Escribano 2 
Notario apostólico y familiar del Santo Oficio 1 
Total 6 
Ejército (7'7%) 
Soldado de la Guarda Española (matrimonio) 
Cabo de Escuadra de la Guardia Amarilla 
Soldado reservado de la Guardia Amarilla 
Soldado de la Guardia Amarilla (matrimonio) 
Soldado de la Guardia Alemana (matrimonio, hombre) 









Boticario (matrimonio, muj er) 
Sobrino y sobrina de boticario 
Barbero y cirujano (matrimonio, dos hombres) 
Ciruj ano (matrimonios) 
Maestro (matrimonio) 
Viuda de secretario 











Lavandera de la ropa blanca de la parroquia l 
Doncella (hija de vidriero) 1 
Criado 1 
Mayordomo de las monjas de la Concepción Jerónima (matrimonio) 2 
Total 5 
253 
Criados y empleados de la Casa Heal (4'9%) 
Lacayo de S.M. 1 
Ayuda de la Cava de S.M. 1 
Criado de la Reina (matrimonio) 2 
Criado de S.M. (matrimonio, hombre) 3 
Total 7 
Belesiásticos (8'4%) 
SeneficiadodelaP. deSanSalvador 1 
Clérigo presbítero, capellán de la cofradía 1 
Clérigo presbítero en la P. de Santa Cruz 1 
Clérigo presbítero 5 
Comisario del Santo Oficio 1 
Fraile capuchino l 
Clérigo órdenes menores 2 
Total 12 Periodo 1661-1691 
Total de cofrades: 593 
Media de cofrades que entraron anualmente: 19 
Hombres: 279 (47%) 
Mujeres: 314 (53%) 
Viudas: 22 (7% de las mujeres) 
Doñas: 46 (14'6% de las mujeres) 
Don: 4 
Figuran además dos "señoras" 
Cofrades que entraron difuntos: 1 
De los 593 cofrades y cefradas consta el oficio propio o de parientes cercanos de 167 (28'2%) 
Abastos y alimentación (7<2%) 
Tratante en fruta seca (matrimonio) 2 
Tablajero de la carnicería 2 
Oficial de la carnicería (matrimonio) 2 
Aloj ero (matrimonio) 2 
Tabernero (matrimonio) 2 
Destiladores de agua y estanqueros del aguardiente (matrimonio) 2 
Total 12 
Artesanos (25'5%) 
Espartero, maestro (matrimonio) 2 
Sastre, maestro (matrimonios, hombre) 5 
Sastre 1 
Torcedor de sedas (matrimonio) 2 
Cabestrero del Rey (matrimonio) 2 
Botero 1 
zapatero, maestro (matrimonio) 2 
Altarero, maestro (matrimonio) 2 
Tapicero (matrimonio, hombre) 3 
Carpintero, maestro (matrimonios) 4 
Ensamblador, maestro (matrimonios) 4 
Vidriero de la Reina (matrimonio) 2 
vidriero (matrimonio) 2 
vidriero, maestro (matrimonio) 2 
Cerrajero (matrimonio) 2 
Latonero, maestro y criado de S.M. 1 
Aguj etero, maestro (matrimonio) 2 
Librero (matrimonio) 2 
Total 41 
Comercio (44'3%) 
Mercader de ropería (matrimonios, dos hombres) 14 
Mercader de sedas 1 
Mercader de vidriería 1 
Mercader (matrimonios, dos hombres, hermana) 9 
Tratante (matrimonio, mujer, viuda, dos hombres) 42 
Ropero de viejo (matrimonio, hombre) S 
Total 74 
Administración (7 < 2%) 
Alguacil de Casa y Corte 1 
Escribano (matrimonios, dos hombres, viuda) 9 
Receptor de los Reales Consejos (matrimonio) 2 
Total 12 
Ejército (4'2%) 
Cabo de escuadra de la guarda española l 
Soldado de la guarda española (matrimonios) 4 





Mujer de boticario 
Total 
Servicios (4 ' 8%) 
Doncella (y madre] 
Criada 
Total 
Criados y empleados de la Casa Real (1*8%} 
Escudero de a pié del Rey (matrimonio) 
Criado de 5.M. (matrimonio) 
Total 
Eclesiásticos (4 ' 8%) 
Canónigo de la iglesia de Astorga y su hermano licenciado 
Capellán de la cofradía, licenciado 
Capellán en la P. de Santa Cruz 
Presbítero en P. de Santa Cruz 
Presbítero 
































1 6 3 1 - 1 6 6 0 
( 3 3 * ) 
7'7% 
1 6 ' 8% 
3 4 ' 2 % 
4 '2% 
7 ' 7% 
13 ' 3% 
3 ' 5 * 
4 ' 9 % 






















La hermandad tuvo un éxito inmediato. Entre 1613 y 1630 entraron como mínimo 
632 cofrades.^ " El alto número de cofrades se explica en parte por el impulso de la etapa 
inicial de la cofradía. Pero el hecho de que el ritmo se mantuviera hasta 1630 muestra 
sobre todo la capacidad de atracción de la hermandad, facilitada por su carácter abierto en 
la admisión de miembros, y motivada, al menos en parte, por la popularidad de la devoción 
a las Animas en el periodo. En las décadas siguientes el ritmo de afiliación decayó y se 
estabilizó en tomo a los 14 o 15 cofrades por año, lo que siguen siendo cifras elevadas. La 
cofradía conoció un nuevo auge a partir de 1670. Hay indicios de que la hermandad se 
reorganizó por esas fechas, lo que pudo influir en su nueva expansión, pero seguramente 
confluyeron otros factores, difíciles de determinar. En todo el periodo ingresaron más de 
1600 cofrades. 
La hermandad congregó a personas de la más variada procedencia social, unidos por 
la común devoción a las Animas, pero que sintieron además la necesidad de pertenecer a 
la asociación. Muchos de los hermanos residían en la parroquia o en lugares cercanos. 
Abundaban los que habitaban en torno a la Cárcel de Corte y calle de la Lechuga, la 
plazuela de la Leña, los portales de Santa Cruz, las zapaterías, los alrededores de la Plaza 
Mayor, la calle de la Paz, etc.; aunque el radio de atracción de la cofradía era muy amplio: 
desde la zona del Rastro y la parroquia de San Sebastián hasta lugares de los distritos de 
Santa María, San Martín, San Ginés y San Luis, su anejo. Pertenecieron a la hermandad 
incluso un clérigo en la villa de lUescas y un canónigo en Astorga, los dos parientes de 
otros cofrades. En el ingreso en la cofradía jugó un papel esencial la sociabilidad creada 
por las relaciones de vecindad: las calles e incluso las mismas casas se repiten con 
frecuencia.^ ^ La vecindad se juntaba con el oficio en el caso de los tratantes, la mayoría 
^^  A los 520 cofrades que entraron entre 1615 y 1630 hemos sumado los 112 que 
figuran en el "abecedario" y faltan en los registros de entradas. 
^^  Como era habitual en la época (y también porque se solían referir lugares conocidos) 
las indicaciones de residencia no son muy claras según los criterios actuales. A veces se 
decía la calle; otras, el lugar aproximado (por ejemplo, "detrás de la Cárcel de Corte"); 
otras, el propietario de la casa. Pero en conjunto se obtiene una idea bastante aproximada 
de los lugares de residencia, ya que de los 977 "registros de entradas" del libro de asientos 
figuran datos sobre la residencia en 212 registros. 
256 
de ellos tratantes en la Plaza Mayor o en la de Santa Cruz. Lo mismo sucedía con los 
zapateros, y posiblemente con otros oficios. Como es lógico las relaciones de vecindad se 
perciben con especial claridad en el área de Santa Cruz, aunque también contaron entre los 
cofrades más alejados de la parroquia. Por ejemplo, Antonio de Medina "el gallego", que 
vivía en el corral del Olivo, al sur de Madrid, "metió por cofrada" a la viuda María de 
Antequera el 20 de mayo de 1617. Cuatro días después entraban en la hermandad él y su 
mujer. Otros residentes en el mismo corral entraron posteriormente. 
De la misma manera que en este caso, sería posible discernir toda una serie de 
relaciones personales que ligaban a diferentes cofrades entre sí. Con la vecindad y el oficio 
se entremezclaban los parentescos, la amistad y otras relaciones, como, por ejemplo, las 
de amos y criados. De todo ello nos ocuparemos más adelante. Nos detendremos ahora en 
los grupos sociales que integraron la hermandad a lo largo del siglo. Hemos dividido el 
periodo en tres: 1615-30, 1631-60, y 1661-92, cuando finaliza el libro de asientos. A pesar 
de que la fuente examinada es muy rica, los porcentajes de cofrades para los que hay 
información sobre sus oficios son, en relación con el número total de cofrades en cada uno 
de los periodos considerados, de un 58'3%, un 33% y un 28'2%. Con el tiempo, los 
oficiales de la hermandad tendieron a registrar con menos frecuencia los oficios de los 
cofrades. Hasta el final del periodo contemplado aparecen personas de todo el espectro 
social de la cofradía, por lo que el criterio de los oficiales al escribir las ocupaciones no 
parece que dependiera completamente del tipo de oficio. Sí dependió en alguna medida: da 
la impresión de que se especificó con menos frecuencia los oficios de individuos de más 
alta posición social, pero esto ocurrió a lo largo de todo el siglo. Por ello es posible, 
aunque con precauciones, sacar algunas conclusiones sobre la evolución social de la 
hermandad, además de sobre su composición social. De lo que apenas hay datos es del 
origen geográfico de sus integrantes. Consta la presencia de bastantes gallegos, algunos 
vizcaínos y manchegos y un francés pero, en general, no se especificaba de dónde 
procedían los hermanos. Es seguro, sin embargo, que en la hermandad no sólo había 
madrileños, sino que acogió a muchos inmigrantes. 
Para el primer periodo (1615-30), cuando entraba anualmente una media de 35 
cofrades, la información sobre profesiones es suficientemente representativa del conjunto 
257 
de la hermandad, un 58'3%; con posterioridad, hay que ser más cautos. La cofradía refleja 
con claridad una de las principales actividades que caracterizaban el área de Santa Cruz, 
colindante con la Plaza Mayor: el comercio. Los tratantes y mercaderes (entre éstos últimos 
los había de la calle de las Postas, la Puerta del Sol y la calle de Toledo) formaban la 
categoría profesional más representada en la cofradía. Su peso relativo creció además 
considerablemente a lo largo del siglo hasta llegar a constituir más del 44% del total de 
hermanos con oficio conocido. Paralelamente, la presencia de los que hemos englobado en 
la categoría de abastos y alimentación se redujo a la mitad (de un 14 a un 7%). Pero hay 
que tener en cuenta que las actividades de la mayoría de ellos, desde principios de siglo, 
estaban relacionadas con la comercialización de sus productos. Tomados estos dos sectores 
conjuntamente se evidencia el peso de la actividad comercial entre los miembros de la 
hermandad. La evolución de los dos sectores a lo largo del periodo indica una creciente 
presencia en la hermandad de los que se dedicaban al comercio como actividad específica. 
Es posible que esta tendencia esté relacionada con la evolución general de las actividades 
comerciales en el área de Santa Cruz y sus alrededores. 
Tras ios comerciantes, abundaban en la cofradía los artesanos, quienes se 
mantuvieron en tomo a un 20 o 25%. Lo más llamativo es la variedad de sus oficios: 
cordoneros, sastres, zapateros, vidrieros, tapiceros, carpinteros, etc. La cofradía contaba 
con un número menor de oficiales en la burocracia civil y de miembros de distintos cuerpos 
de los ejércitos, así como de eclesiásticos." Los englobados en el sector servicios eran en 
su mayoría criados, criadas y doncellas, de nobles y otros particulares. A la cofradía 
pertenecieron además distintos criados y empleados en la Casa Real. Aunque su porcentaje 
disminuyó, según los datos disponibles, su presencia se mantuvo hasta el final del periodo. 
Los hermanos más "ilustres" fueron la viuda del Condestable de Castilla y su sobrina, que 
entraron en la etapa inicial de la hermandad. En la misma época entró un "caballero" con 
" Nuestra impresión es que los oficiales de la hermandad registraban sistemáticamente 
a los eclesiásticos, por lo que los porcentajes de un 2'3%, 8'4% y 4'8%, ya pequeños, se 
podrían reducir considerablemente si se toma como referencia el número total de hermanos. 
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su mujer. Pertenecieron a la hermandad algunos cofrades que se intitulaban "don", "doña" 
o "señor", pero, aparte de la viuda del Condestable, no ingresó ningún otro noble titulado. 
Como ocurría con los artesanos, la gama de ocupaciones y de categorías sociales 
era muy amplia entre los oficiales en la burocracia, entre los miembros de profesiones 
liberales y entre los criados y otros cofrades incluidos en el apartado de servicios. Fueron 
cofrades tanto porteros, como una lavandera y una partera, como receptores y abogados de 
los Consejos, como un ujier de vianda del rey, por citar algunos ejemplos. Lx) mismo 
sucedía entre los trabajadores en el sector de la alimentación. Y se puede suponer que entre 
los tratantes y mercaderes los había tanto de diferentes productos -como consta en algunos 
casos- como de distintos niveles de riqueza. Se puede concluir que en la hermandad ningún 
oficio específico predominó sobre ios demás, ni se constituyeron subgrupos basados en la 
pertenencia a los mismos oficios que tuvieran una cierta entidad. 
Algunos indicios sugieren que en la hermandad se pudo producir con el tiempo un 
cierto "cierre social". Entre los artesanos aparecen con más frecuencia los maestros y 
artesanos muy cualificados, como vidrieros, tapiceros, altareros, un torcedor de sedas. 
Entre los mercaderes, aumentó la presencia de mercaderes de ropería, y aparecen asimismo 
un mercader de sedas (gremio mayor) y otro de vidriería. De todas maneras, mercaderes 
de ropería, mercería y especería ingresaron en la hermandad desde principios de siglo. La 
presencia de "doñas" e incluso de "dones", de uso social más restrictivo, se duplicó en el 
último periodo considerado (los dones y doñas se registraba en todos los casos, incluso 
cuando no figuraba el oficio). Se trata de un indicador relativo, ya que, aunque no como 
en el XVIII, a finales del siglo XVII se había extendido el uso.^ ^ Pero otros indicios 
muestran que la cofradía siguió siendo abierta y no excluyó a los sectores de menor 
consideración social. Boteros y taberneros aparecen hasta finales de siglo. El caso más claro 
^^  Así como en el siglo XVIII, sobre todo en su segunda mitad, la utilización del "don" 
se divulgó tanto que dejó de ser un símbolo de estatus, en el siglo XVII todavía lo era. Dos 
de estas "doñas" eran doncellas; de otras -no de todas- conocemos los oficios de sus 
maridos: ujier de vianda del rey, médico, doctor, maestro mayor de las armas, secretario, 
agente de negocios, boticarios, torcedor de sedas, maestro vidriero, mercaderes (en especial 
de ropería). 
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es el de los cortadores, tablajeros y oficiales en las carnicerías, una ocupación considerada 
especialmente "vil y mecánica" en la época. 
Varios de estos oficios contaban con sus propias cofradías, algunas de las cuales 
estaban establecidas, precisamente, en la parroquia de Santa Cruz o en el vecino colegio 
de Santo Tomás, de dominicos. En Santa Cruz se hallaba la cofradía de sastres (Nuestra 
Señora de la Natividad y San Antonio de Padua), de confiteros (Nuestra Señora de la 
Concepción); en Santo Tomás la de carpinteros (San José), una de las del gremio de 
zapateros (Nuestra Señora de las Nieves), la de vidrieros (Santa Justa y Santa Rufina), la 
de escribanos reales (Nuestra Señora del Ruego y Pedrea), la de alguaciles de Casa y Corte 
(Nuestra Señora de los Siete Dolores). 
Es difícil saber qué tipo de relaciones había entre la hermandad "general" de Animas 
y todas estas cofradías de oficios. La escasa presencia de alguaciles de Casa y Corte y de 
escribanos en la hermandad de Animas se pudo deber a una vinculación más exclusiva de 
los miembros de estos oficios con sus propias cofradías. La hermandad del Ruego y Pedrea 
de escribanos tenía además la advocación de las Animas. En el caso de los zapateros las 
relaciones fueron abiertamente conflictivas. Los zapateros de la hermandad de Nuestra 
Señora de las Nieves, maestros y oficiales de obra prima, decidieron en 1677 fundar su 
propia cofradía de Animas, aneja a la del oficio (una de las del gremio de zapateros). 
Quizás se sentían excluidos de la hermandad de la parroquia -el último zapatero que entró 
en ella lo hizo en 1661- pero con mayor probabilidad su decisión se debió a otras razones, 
como la voluntad de reforzar sus lazos corporativos y de diferenciarse de los zapateros de 
obra gruesa establecidos en la manzana de Santa Cruz. Una de las consecuencias de la 
fundación de la hermandad de Nuestra Señora de las Nieves y Animas fue, de hecho, la 
consolidación de la exclusión de los zapateros de viejo de la manzana, quienes hasta 
entonces habían participado, aunque de manera subalterna, en la hermandad gremial. Los 
zapateros de nuevo los consideraron "de oficio y ministerio inferior", por lo que su 
inclusión ocasionaría "emulaciones y disensiones". El cura de Santa Cruz, en su informe 
al arzobispado sobre la cofradía de Animas de los zapateros, había pedido, sin éxito, la 
admisión de los zapateros de viejo, utilizando precisamente el mismo argumento pero en 
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sentido contrario: para evitar "emulaciones y disturbios"." Es asimismo interesante la 
postura del párroco en otro sentido. En el informe, el cura se mostró contrario a la 
multiplicación de demandas por las Animas por parte de una cofradía que no era 
parroquial, debido a que se oponía "al derecho legítimo de las ánimas de Santa Cruz".^ ^ 
Al final, pese a las protestas de la hermandad parroquial de Animas, que temía una 
competencia adicional en la recaudación de limosnas por las Animas, los zapateros de 
nuevo contaron, desde 1677 y con el beneplácito del arzobispo, con su cofradía de Animas 
específica. A los zapateros se les prohibió, no obstante, la realización de demandas 
públicas; éstas debían hacerse únicamente entre ellos. 
En líneas generales, sin embargo, es muy posible que la pertenencia a la hermandad 
de Animas no chocara con la pertenencia a otras cofradías, gremiales o de otro tipo. Por 
un lado, las cofradías de oficios no englobaban a todos los miembros de los oficios en 
cuestión. Por otro, nada impedía pertenecer a varias cofradías. Lx) más obvio es la 
constatación de la existencia en el área de Santa Cruz de una espesa trama de redes de 
sociabilidad, que podían entrar en conflicto, pero que con frecuencia se superpom'an y 
complementaban. 
Dada la imposibilidad de contrastar la composición social de la hermandad de 
Animas con la del Santísimo de la parroquia, la devoción a las Animas -y la posibilidad de 
enterrarse en las sepulturas de la capilla- aparece como el vínculo principal que unía a este 
conjunto heterogéneo de cofrades.^ * Las diferencias ante la muerte se expresaban en otro 
" A este caso ya nos hemos referido en el capítulo 1 
'^ Por este motivo fueron citadas por el Consejo las demás cofradías de Animas del 
distrito parroquial, la de escribanos y la de la parroquia. Esta última, en la misma línea que 
el párroco, intervino contra las nuevas demandas, presentándose como la "principal" y más 
perjudicada. La petición del cura de incluir a los zapateros de viejo no fue tenida en cuenta 
en la aprobación arzobispal. El exp. en AHN, Cons.leg.613/2. El de zapateros, en sus 
distintas categorías, era uno de los mayores gremios de Madrid, y uno de los más 
organizados: contaron al menos con siete cofradías de distintos tipos, además de con una 
Caja de Huérfanas. 
*^ Lo que se juntaba con el goce de indulgencias, citado expresamente como un fin de 
la pertenencia a la hermandad en todos los registros de entradas. 
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lugar. En la hermandad de Animas, vivos y difuntos, hombres y mujeres, ricos y pobres, 
parroquianos y no parroquianos, se integraron en las mismas condiciones y recibieron la 
misma asistencia. Como señala Denis Romano para las cofradías venecianas (las scuole 
piccole), la hermandad ofrecía a "individuos provenientes de ambientes sociales 
heterogéneos un sentido de pertenencia a un grupo de personas con las que de otra manera 
tendrían poco en común". Las scuole piccole, según este autor, unían personas de medios 
diversos "y de partes diferentes de la ciudad y les permitían en los momentos rituales, 
disipar las diferencias de riqueza, parentesco, y poder que en la vida cotidiana les 
separaba". La devoción común y el culto a los muertos les permitía "sentirse unidos en un 
espíritu de comunidad sacra"." Este sentido de pertenencia a una comunidad sacra se 
superponía, reforzaba, y en cierto modo trascendía, todos los demás lazos que um'an a 
diferentes hermanos entre sí: la vecindad, el oficio, el parentesco y las demás relaciones 
personales. 
Pero no todas las sacramentales tuvieron una composición social tan heterogénea 
como vimos tuvo la de San Sebastián, por no citar la de Animas de Santa Cruz, dadas sus 
características específicas. Mientras que la sacramental de la Almudena dejó de ser una 
cofradía de labradores y varió y amplió con el tiempo sus criterios en la selección de 
cofrades -en el siglo XVIII se decía compuesta genéricamente por "menestrales y 
artesanos"-, en otras sacramentales se produjo un proceso opuesto.^ * Disponemos de 
información sistemática sobre la composición social de la sacramental de la parroquia de 
Santiago. La de Santiago era una de las parroquias pequeñas y céntricas de Madrid, no tan 
pequeña como las de San Nicolás y San Salvador, pero sí menor que la de Santa Cruz y. 
^ D. Romano, Patri:d e popolam, p.l65. 
'^ La definición de la cofradía como de "artesanos y menestrales" se encuentra en el 
expediente de aprobación de ordenanzas de la sacramental (décadas de 1770-80, AHN, 
Cons.leg.783/5). De todas maneras, desde 1656 estuvieron unidas a la sacramental dos 
cofradías basadas en el oficio: las de San Antonio de Padua y de San Amador, integradas, 
respectivamente, por los maestros y los mancebos cocheros de las Reales Caballerizas. Se 
fundaron con un acuerdo con la sacramental y no se separaron hasta 1729, la primera, y 
1726, la segunda (AHN, Cons.leg.7090/4). 
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Composición social de la sacramental de la Parroquia de de Santiago, 1598-1630 
Total de cofrades: 363 
Hombres: 224 (6l'71f) 
Mujeres: 139 (122 entraron con sus maridos y 17 solas, pero en su mayoría eran también mujeres o viudas 
de cofrades) (38'3%) 
De los 224 hombres consta el oficio de 177 (79%) 
Los plateros, a los que se ha sumado el tirador de oro y plata y el tornero de plata, representaban el 
74'3% de los artesanos y el €0'5% de todos los cofrades con oficio conocido 











Cordonero y plumajero 1 





Platero (31 de oro y 28 de plata) 105 
Tirador de oro y plata 1 
Tornero de plata 1 
Tornero 1 
Vaciador 2 
Vaciador de latón 1 
Total 144 
Abastos y comercio [2'9V) 
Tabernero 2 
Confitero 1 




Escribano real 1 
Escribano y portero del Consejo de Ordenes 1 
Procurador del número 1 
Total 3 
Profesiones (6 • 9%) 
Barbero 3 
B a r b e r o y c i r u j a n o 1 
B a r b e r o d e l R e y 1 
Boticario 2 
Boticario en botica real 1 
Destilador botica real 1 
Cirujano 1 
Escritor de libros l 




Criado del conde de Lemos 1 
Criado de una dama l 
Mayordomo de D.VicenteZapata 1 
Repostero conde de Olmeras / Infante Cardenal 1 
Total 5 
Bclesiásticos (3'4%) 
Cura de la parroquia l 
Teniente de cura 1 
Beneficiado en la parroquia 1 
Clérigo y capellán 1 
Racionero 1 
Sacristán en el convento de Santa Clara 1 
Total 6 
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Entre 1598 y 1630 pertenecieron a la cofradía 363 personas, 139 mujeres (en su 
gran mayoría mujeres de cofrades o viudas) y 224 hombres. '^ De ellos hay información 
sobre la profesión de 177 (un 79%). La gran mayoría de esos 177 cofrades eran artesanos 
(82'3%) y, entre ellos, el predominio de los plateros era claro (74'3%). Sólo los plateros 
representaban un 60'5% de todos los cofrades con oficio conocido. Con el tiempo, el 
predominio de los plateros se acentuó aún más y la cofradía llegó a ser conocida como "de 
plateros" desde principios del siglo XVIII (y en el XIX). Por muchos plateros que viviesen 
en la parroquia de Santiago, es evidente que el reclutamiento de cofrades se basó más en 
el oficio que en la condición de ser feligrés de la parroquia. El dominio de los plateros, que 
además se fue incrementando, impidió que otros grupos sociales de la parroquia estuviesen 
representados en la sacramental. 
A principios del siglo XVII, además de plateros, pertenecían a ella otros artesanos, 
la mayoría cualificados, miembros de las profesiones liberales (boticarios, cirujanos), y, 
en general, gentes con una posición social elevada dentro de las clases medias. Desde el 
punto de vista del estatus social era una cofradía bastante homogénea. Las cuotas de entrada 
no fueron un factor que incidiese en una composición social más o menos selectiva. '^ 
Además, los miembros de la sacramental de Santiago eran morosos prácticamente por 
costumbre. Parece obvio que en esta cofradía se seleccionaba cuidadosamente a sus 
miembros. Pero en el siglo XVIII, los plateros ya no sólo dominaban la sacramental, sino 
prácticamente todas las hermandades establecidas en la parroquia. Sustentaban los cultos, 
y se mostraron muy generosos en el ornato no sólo de las imágenes, sino de la iglesia. Por 
esta razón, el párroco, que obviamente les estaba muy agradecido, apoyó calurosamente en 
*^ En los libros de la cofradía los asientos de cofrades y el "abecedario" (realizado por 
nombres de pila en 1621) son bastante caóticos, a pesar de que el visitador les obligó varias 
veces a poner orden en sus libros. Se ha completado con los nombres de cofrades que 
figuran en las cuentas anuales cuando iban pagando sus entradas, o cuando se registraban 
los morosos que, por cierto, eran muy numerosos. ADM, P. de Santiago, Cajas 16 y 18 
'^ Las cuotas de entrada en la sacramental de Santiago eran incluso algo más bajas que 
en la sacramental de San Sebastián. A principios de siglo se pagaba en la de San Sebastián 
35 rs. y en la de Santiago 27 rs. (las cantidades son las que aparecen en los asientos de 
cofrades en sus libros respectivos). 
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1715 la pretensión de los mayordomos de la sacramental de tener sepulturas propias en la 
iglesia destinadas a los oficiales de la cofradía y sus mujeres, fuesen feligreses o no lo 
fuesen (muchos no lo eran), a lo que finalmente accedió el arzobispo.^ " El hecho de que 
muchos de los plateros que aspiraban a ser enterrados allí como mayordomos y tesoreros 
de la sacramental no eran parroquianos se consideraba excepcional, y fue lo que motivó la 
extensa argumentación de la cofradía y del párroco respaldando la demanda. 
Algo parecido ocurrió en la sacramental de la pequeña parroquia de San Nicolás, 
integrada mayoritariamente por sastres desde finales del siglo XVII. Hacia la década de 
1720 contaba nada menos que con unos 70 maestros sastres y 100 oficiales; diez años 
después el número de maestros había aumentado a unos 80 o 100. Era ésta una sacramental 
fundada tardíamente -su primer libro de acuerdos se inició en 1633- y estaba unida a una 
cofradía preexistente, la de Nuestra Señora de la Antigua de la parroquia. '^ Desconocemos 
si en sus orígenes era una cofradía de sastres; en cualquier caso, éstos predominaban en ella 
desde la década de 1680. Lo que sí está claro es que la asociación tuvo una utilidad 
particular en la defensa de los intereses del grupo de sastres que la formaban. 
Los sastres, los maestros y los mancebos, de la sacramental de San Nicolás se 
sirvieron continuamente de su organización en sus luchas con la cofradía gremial del oficio, 
la de Nuestra Señora de la Natividad y San Antonio de Padua. En este gremio, dividido 
en varias facciones, las cofradías fueron la expresión de estas diferencias y el instrumento 
preferido en sus luchas y pleitos. La división principal era la establecida en la propia 
cofradía del oficio, formada de hecho por dos cofradías unidas que representaban a dos 
"estados", el de "maestros sastres" y el de "maestros mancebos"." A los pleitos 
^ "Escritura de cesión del uso perpetuo de dos sepulturas en la Iglesia Parroquial de 
Santiago en favor de la Cofradía del Santísimo Sacramento de ella con el gravamen de 
satisfacer doce reales por cada rompimiento ..." (1715). Leg.4069/6 
'^ La fecha de inicio del primer libro de acuerdos se refiere en un pleito de la 
sacramental con la parroquia de San Nicolás (1795), AHN, Cons.leg.1607. 
" La cofradía de Nuestra Señora de la Natividad y San Antonio de Padua era la unión, 
impuesta por el Consejo de Castilla en 1609, de dos cofradías, la de maestros y la de 
mancebos. La de maestros era además la que integraba en sus orígenes a los sastres que 
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tradicionales en el interior de la cofradía gremial, se sumó, desde 1686, la sacramental de 
San Nicolás. Uno de los conflictos más importantes que enfrentaba a las diversas facciones 
del gremio era el control de los principales cargos gremiales, los de examinadores y 
veedores. ^^ La cuestión de la intervención de las cofradías en las elecciones gremiales es 
muy compleja y no la desarrollaremos aquí. Apuntaremos simplemente algunas de las líneas 
de actuación de los sastres de la sacramental. 
Los sastres de San Nicolás pretendieron, en 1686, tener la preeminencia en todos 
los actos públicos frente a la cofradía gremial. Lo consiguieron a medias. Pese a un auto 
del Vicario que les daba la razón, la decisión del Nuncio fue que tendrían la preeminencia 
en las funciones públicas en las que actuasen como sacramental, en tanto que en los 
entierros y Juntas no podrían llevar las insignias de sacramental. Debían concurrir como 
cofradía de Nuestra Señora de la Antigua, y ceder la precedencia a la cofradía, más 
antigua, del gremio de sastres.^ " Es de señalar, sin embargo, que la cofradía gremial 
reconocía en este periodo la preeminencia de las sacramentales en los entierros: de todas, 
menos de la de San Nicolás. 
En 1708, con ocasión de la aprobación de las nuevas ordenanzas del gremio, que 
obligaban a todos los sastres examinados a inscribirse en la cofradía del oficio, los de San 
Nicolás pleitearon para librarse de esta obligación. Entre otros argumentos, apelaron, como 
era habitual, al carácter voluntario de la devoción, y a la mayor dignidad de una cofradía 
sacramental frente a una gremial. Tampoco dejaron de insistir en que su asociación era 
vinieron con la Corte a Madrid. La unión nunca fue realmente efectiva y los pleitos entre 
las dos facciones se sucedieron casi sin interrupción, marcados por concordias y acuerdos 
frágiles, desde principios del siglo XVII hasta más de mediados del siglo XVIII. Ya desde 
el siglo XVII, la división no fue exactamente entre maestros y oficiales, sino entre los dos 
"estados" de "maestros" y de "maestros mancebos", representados en las dos cofradías 
teóricamente unidas. 
" Además de las elecciones, estaban enjuego otras cuestiones, como los repartimientos 
y contribuciones del gremio a la hacienda real. El fondo de la cuestión de las elecciones 
era el control gremial del oficio, no sólo frente a los oficiales, sino frente a todos los 
sastres (y mujeres) que escapaban a la reglamentación gremial. 
'' AHN, Cons.leg. 189/3, pieza 2. 
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indispensable para organizar el culto a Nuestra Señora de la Antigua, una imagen de gran 
devoción desde finales del siglo XVI. En su opinión, no sólo acabaría destruyéndose la 
sacramental de San Nicolás, sino que peligraba la misma "conservación de la parroquia", 
debido a que había "muy pocos parroquianos", y eran ellos quienes sustentaban las 
principales festividades: la "solemne" fiesta de la Antigua el día de la Purificación cada 
siete años, y todos los cultos al Santísimo Sacramento y a las Animas, incluida la 
participación en la procesión general de Corpus Christi. Los sastres de la cofradía gremial, 
entre otros argumentos, aducían que como sacramental la de San Nicolás era una cofradía 
"General en donde entraban todo género de personas sin distinción de oficios ni de 
Gremio", por lo que no podían intervenir en las elecciones del gremio como una cofradía 
del oficio. 
Los sastres de San Nicolás consiguieron, después de un largo pleito (1708-1719) que 
concluyó en el arzobispado de Toledo, no estar obligados a pertenecer a la cofradía de la 
Natividad y San Antonio, pero los conflictos y pleitos continuaron. Los de San Nicolás, 
pese a ser muchos, constituían, de hecho, una minoría dentro del numeroso gremio de 
sastres y se sentían excluidos de los oficios gremiales. Además, el Consejo de Castilla falló 
en diferentes ocasiones en favor de la cofradía gremial. '^ Su estrategia no les sirvió para 
constituir un tercer "estado" del oficio de sastres, que pudiese como tal participar en las 
elecciones. Pero la cofradía de la Natividad, dividida en dos, y en la que además estallaban 
periódicamente conflictos entre los maestros y los oficiales, tuvo que contar con una 
"cofradía gremial" paralela. A lo largo de todos estos pleitos las alianzas, entre cofradías, 
o entre maestros y oficiales de distintas asociaciones, se sucedieron.^ * 
^^  Hasta la década de 1730 el Consejo de Castilla fue confirmando, con pequeñas 
modificaciones, autos anteriores que dividían los oficios gremiales entre los dos "estados" 
de la cofradía del oficio. En 1734 y 1744 los de la sacramental de San Nicolás consideraron 
que habían logrado finalmente sus objetivos al eliminar el Consejo en las votaciones la 
diferencia entre cofradías. En la práctica se encontraron en minoría en las elecciones, por 
lo que volvieron a recurrir al Consejo, sin éxito. 
*^ Todos estos pleitos en AHN, Cons.leg.490 (11 piezas); leg. 189/3 (8 piezas) y ADT, 
Cofradías de Madrid, leg. 1 
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La sacramental de San Nicolás no fue así una cofradía "general" como habían 
considerado que lo era, por el hecho de ser sacramental, los sastres de la Natividad en 
1724. Interesa, sin embargo, retener esta consideración de que una sacramental era una 
cofradía general, aun cuando los mismos sastres de la Natividad definían a la de San 
Nicolás, cuando les convenía, como "cofradía de sastres". En teoría, las sacramentales 
eran, por su instituto, por su condición de cofradías parroquiales y, en definitiva, por la 
posición que les reservaba la Iglesia, cofradías generales. En la práctica, cada sacramental 
siguió su propia trayectoria. 
Ya fuesen cofradías "generales" o controladas por miembros de un oficio, lo que 
sí se mantuvo a lo largo de la Edad Moderna fue el predominio de las clases medias y bajas 
de la sociedad. En los libros de asientos aparecen muy esporádicamente nobles y otras 
personas de alto estatus social. Las sacramentales no atrajeron especialmente a miembros 
de las clases dominantes porque, desde el siglo XVI, estuvieron integradas y, como 
veremos, controladas, por artesanos, comerciantes, oficiales de la burocracia y miembros 
de las profesiones liberales. A los nobles se les reservaba, especialmente en el siglo XVIII, 
el puesto honorífico de "protector" y "patrono" de la sacramental. 
Los ejemplos de las sacramentales de Santiago y San Nicolás, los casos de afiliación 
a varias sacramentales, así como otros en los que consta que el cofrade de la sacramental 
de una parroquia no era feligrés de la misma, muestran que las sacramentales no eran 
exclusivamente cofradías de feligreses. La cofradía de Corpus Christi y Todos Santos en 
el siglo XVI, de la que nos ocupamos en apartados anteriores, era posiblemente un caso 
extremo de poca vinculación de los hermanos con la parroquia. En otras sacramentales los 
cofrades tendieron con más frecuencia a ser feligreses de las parroquias donde estaban 
establecidas las asociaciones, pero incluso en el siglo XVIII hubo casos de cofrades y de 
oficiales que residían en otros distritos. En la sacramental de San Sebastián, por ejemplo, 
varios de los "mayordomos del Santísimo" que entraron a lo largo del siglo XVIII vivían 
en las parroquias de San Justo, San Ginés y Santa Cruz." Esta sacramental, y lo mismo 
sucedía en otras, reclutaba entonces sus mayordomos siguiendo otros criterios: que el oficio 
" Ver Apéndice 4.3 (AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 3% f.lOlv) 
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o empleo de los pretendientes fuese "honrado" y que éstos pudiesen afrontar los gastos que 
implicaban las mayordomías. La sacramental de Santiago, que en en el siglo XVIII 
consiguió sepulturas propias para los plateros oficiales de la misma que no fuesen feligreses 
debido a que eran los miembros del oficio los que patrocinaban buena parte de los cultos, 
es además una muestra de cómo las relaciones instituciones entre estas asociaciones y las 
parroquias dependían de las circunstancias concretas, y una muestra más de la dependencia 
de las parroquias con respecto a las asociaciones de laicos que promocionaban. 
A la inversa, las sacramentales no agruparon a todos los feligreses, ni a una mayoría 
de ellos. En algunas parroquias era prácticamente imposible, debido a la amplitud inusual 
de algunos territorios parroquiales de Madrid. Pero, significativamente, tampoco ocurrió 
en las parroquias pequefias. Los distritos de las parroquias de San Nicolás y de Santiago 
eran de los de menor tamaño de Madrid y, sin embargo, sus sacramentales no reflejaron, -
lo hicieron menos aún que otras-, la composición social de la feligresía. Eran cofradías de 
plateros y de sastres, y los miembros de estos oficios contaron así con unas organizaciones 
adicionales a las asociaciones propias de su profesión. Más precisamente, estas 
organizaciones permitieron -formando una especie de grupo de presión o cofradía gremial 
paralela- contrarrestar o al menos complicar el que los gremios estuviesen controlados por 
un grupo cerrado de maestros. Lo vimos para los sastres de San Nicolás, pero algo similar 
pudo ocurrir en la de Santiago.^ * 
Aunque la pertenencia a una sacramental se pudo deber, también, a la conciencia 
de ser feligrés de la parroquia donde se hallaba ubicada, hay que tener en cuenta aspectos 
más concretos, tanto en lo que se refiere a las motivaciones como a los procesos de 
reclutamiento de cofrades. El oficio, la vecindad, el parentesco y la amistad, los contactos 
y relaciones personales, en definitiva, a la vez que manifestaciones de una sociabilidad más 
o menos informal ya existente, son factores objetivos que propiciaron la integración en 
otros círculos de sociabilidad suplementarios. 
'* Los plateros tenían dos cofradías gremiales (de maestros y de oficiales), ambas con 
la advocación de San Eloy, en la parroquia de San Salvador. El archivo privado se 
conserva, y ha sido utilizado por Cruz Valdovinos en sus obras sobre las corporaciones de 
plateros. 
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Lo dicho no está reñido, sin embargo, con la consideración de las sacramentales 
como cofradías parroquiales, que, además, podían estar sólidamente arraigadas en la 
comunidad definida por el territorio parroquial. En este sentido actuaban la mayor parte de 
las ceremonias públicas, así como una de las actividades más características de las 
sacramentales: el "abrimiento" periódico para recoger las limosnas de las Cajas distribuidas 
en diferentes lugares de los distritos parroquiales y en las casas de algunos cofrades. La 
pertenencia continuada a unas asociaciones que subrayaban la dimensión territorial de las 
parroquias pudo contribuir a crear, con el tiempo, una conciencia de identidad como 
miembros de una parroquia. En la cofradía de Animas de Santa Cruz se ha destacado la 
sociabilidad vecinal como uno de los principales factores de integración. Para los que 
además eran parroquianos, la vecindad se unía a la condición de ser feligrés, y se puede 
suponer que éste fue un proceso que se reforzó a lo largo del siglo XVII. 
Pero, en cualquier caso, en una sociedad urbana compleja como la de Madrid, en 
la que había una amplia oferta de asociacionismo religioso para los laicos, así como de 
instituciones religiosas, la identidad parroquial que fomentaban algunas sacramentales (las 
"generales" en especial) convivía, se superponía, complementaba, o entraba en competencia 
e incluso en conflicto abierto con otros muchos focos de identidad y de sociabilidad. Esta 
fue una de las razones que propició el que las sacramentales, siendo cofradías parroquiales 
por el servicio que ofrecían a la parroquia y por el fomento de la condición de feligrés, 
también actuaran, en la práctica, como unas cofradías más, y nunca fueran en los distritos 
parroquiales de Madrid cofradías análogas a las de "vecindad" o "generales" de algunas 
áreas rurales. En ello incidió asimismo el escaso número de parroquias madrilefias, que se 
mantuvo pese al crecimiento urbano hasta principios del siglo XIX, con la consiguiente 
desigualdad en los tamaños de los distritos. Desde el punto de vista del espacio urbano, los 
madrileños se identificaron tanto por los barrios y áreas en que vivían como por las 
parroquias. 
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S.2 Mujeres y parientes 
La distinción entre los grados de participación activa, con la que comenzábamos este 
capítulo, afectaba, de entrada, a todo un sector de la sociedad, que quedaba excluido de las 
tareas de gobierno, de las actividades privadas y de la plena participación en las públicas: 
las mujeres. En la bula de Paulo III y en los estatutos de la cofradía de la Minerva de 
Roma se especificaba que las mujeres, como había dicho el apóstol [San Pablo, desde 
luego: I, Cor. cap. 14, 39], debían estar en casa. Para que no "anduviesen vagando", se las 
liberaba de acompañar el viático, pero debían, con el fin de ganar las indulgencias, rezar 
en sus casas. Sí podían, por el contrario, participar en procesiones. La exclusión de las 
mujeres se hallaba definida en las ordenanzas de las cofradías, por lo que tenía un carácter 
jurídico y normativo, a la vez que reproducía la diferenciación de papeles sociales de 
hombres y mujeres en la Edad Moderna. '^ No por ello dejó de haber cefradas en las 
sacramentales, aunque hubo menos que en otros tipos de cofradías. 
Entre 1505 y 1630, de todos los testadores de los que consta pertenecieron a una 
sacramental, un 24'4% eran mujeres.*" El porcentaje es algo mayor (un 29'6%) si se tiene 
en cuenta a las mujeres que, sin ser cofradas, solicitaron el acompañamiento de 
sacramentales en sus entierros. Esto se debía a que, a partir de 1561, los hombres que 
requirieron sacramentales en los cortejos de entierros tendían en mayor proporción que las 
mujeres a ser cofrades. Esta tendencia fue inversa si nos fijamos en el conjunto de 
cofradías. A partir de 1561 aumentó el número de mujeres cofradas que solicitaron la 
presencia de cofradías de todo tipo en sus entierros. En este sentido, es significativo 
comparar la proporción de mujeres que pertenecieron y/o solicitaron sacramentales con el 
'^ En los textos normativos de las sacramentales madrileñas la exclusión de las mujeres 
de las tareas de gobierno, acompafíamiento de viáticos y puestos honoríficos en las fiestas 
y procesiones no se establecía explícitamente, seguramente se daba por sentada. La bula 
y ordenanzas de la Minerva de Roma de 1539 en Giuseppe Barbiero, Le confratermte del 
SS.mo Sacramento, documentos IX y X. 
*" En el conjunto de testamentos (1234) y no sólo en los que mencionan cofradías, la 
distribución entre testadores y testadoras es bastante equilibrada: 51*8% de hombres frente 
a un 48'2% de mujeres. Lo que sigue se ha calculado a partir del Apéndice 2. 
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conjunto de cofradías que participaban en los cortejos de entierros. Frente al 24'4% de 
mujeres que pertenecieron a sacramentales entre 1505 y 1630, un 37% de mujeres 
pertenecieron a cofradías. Mientras que disminuyó en términos relativos la pertenencia de 
mujeres a sacramentales, aumentó el número de mujeres cofradas. Se puede concluir que, 
a lo largo de todo el periodo, las sacramentales fueron unas cofradías más masculinas 
(75'6% de hombres frente a 24'4% de mujeres) que el conjunto de cofradías (63% de 
hombres frente a 37% de mujeres) y que, además, fueron aún más masculinas a partir de 
1561. 
Los datos proporcionados por los testamentos tienen la ventaja de ofrecer una visión 
general de las sacramentales en el contexto de las demás cofradías en un mismo periodo, 
a falta de información sistemática procedente de libros de asientos, sin duda la mejor 
fuente. La sacramental de Santiago confirma, aunque de manera más matizada, la 
naturaleza preponderantemente masculina que habíamos visto en las sacramentales a partir 
de los testamentos: 38'4% de mujeres frente a un 6r6% de hombres entre 1598 y 1630. 
En esta cofradía prácticamente todas las mujeres entraron con sus maridos. Se trata, en 
cualquier caso, de conclusiones provisionales, que no se pueden generalizar ni al conjunto 
de sacramentales ni a toda la Edad Moderna. En la cofradía de Animas de la parroquia de 
Santa Cruz, en el siglo XVO, la presencia de mujeres no sólo fue mucho mayor, sino que 
incluso superó a la de los hombres en algunos momentos. 
Aunque los hombres no padecían, en teoría, el impedimento infranqueable de sus 
hermanas, muchos de ellos ejercieron, de hecho, formas de participación limitadas. Ya 
fuese por voluntad propia, o porque los grupos que controlaban las cofradías se lo 
impidieron, el grado de participación de una cantidad considerable de cofrades fue bastante 
similar al de las mujeres. 
La existencia de cofradas y de "cofrades de segunda", además de la posibilidad de 
integrarse como cofrades "excusados", muestra que las motivaciones para entrar en una 
sacramental no se reducían a la posibilidad de participar activamente en el gobierno y la 
vida asociativa. Ya el simple hecho de formar parte de una asociación constituía una buena 
motivación, que no se debe minusvalorar. Significaba el resultado de una elección libre por 
parte del cofrade, así como el hecho de haber sido aceptado en la sociedad elegida. Desde 
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un punto de vista más concreto las sacramentales ofrecían una serie de servicios a todos sus 
miembros. Un gran atractivo eran los beneficios espirituales.*^ Por otra parte, los cofrades 
y cefradas, aunque no ocupasen los puestos principales, podían participar en las ceremonias 
públicas. E incluso las mujeres, cuando disponían de recursos, podían influir directamente 
en la marcha de las cofradías. Un ejemplo significativo es el de doña Isabel Alvarez de 
Medina, viuda de Andrés García, quien había sido factor de los Fúcares. Esta mujer, que 
declaraba tener "muy gran devoción" a la cofradía sacramental de la parroquia de San 
Sebastián fundó en 1612 una memoria de 2.000 ducados a favor de la cofradía. El fin de 
esta "memoria perpetua" era importante y es, además, revelador de la creciente utilización 
por algunas cofradías de la presencia de clérigos para dignificar sus ceremonias. Con la 
intención de que el Santísimo Sacramento saliese a visitar a los enfermos "con la decencia 
y reverencia que conviene", doria Isabel dotaba con su memoria a cuatro sacerdotes para 
que, vestidos con sobrepellices, llevasen las cuatro varas del Palio de la cofradía, y a otro 
sacerdote, también con sobrepelliz, para que llevase su Guión de plata. A cambio, la 
sacramental debía celebrar anualmente por la viuda, el día de Corpus Christi, una misa de 
réquiem cantada con diácono, subdiácono, vigilia, letanía, tumba, paño negro y cera."^ 
Doña Isabel era lo que se denominaba una "bienhechora" de la cofradía. En las 
sacramentales, como en otras hermandades, los bienhechores podían ser cofrades, pero 
también eran devotos ajenos a la asociación que fundaban memorias a su cargo o les daban 
limosnas. La cofradía no sólo debía cumplir lo estipulado en las memorias, sino que los 
incluía en sus sufragios y fiestas de honras de difuntos."' Para la cofradía no sólo 
*' "Etre confrére du Saint Sacrément, c'est se faire inseriré pour avoir des indulgences", 
afirma Marie-Héléne Froeschlé-Chopard, "Saint Sacrément et pénitents de Grasse", p.345. 
En Madrid fue bastante más, pero las indulgencias también contaron. 
"^  Escritura de fundación y dotación de memoria entre la señora Doña Isabel Alvarez 
y la Cofradía del Santísimo Sacramento de la Iglesia de San Sebastián (15-1-1612). AHPM, 
prot.3283/460r-468r 
*' En todas las ordenanzas de las sacramentales se reglamenta minuciosamente la 
asistencia espiritual que debían a los devotos y bienhechores. 
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representaba aumentar sus ingresos, sino su radio de acción en la sociedad. Fue también 
una manera de que gentes no interesadas en pertenecer a la asociación, especialmente 
personas de posición social más alta que la media de cofrades de las sacramentales, 
pudiesen manifestar de manera reconocida públicamente su devoción a éstas. 
Pero quizás una de las motivaciones principales que llevó a capas amplias de la 
población a interesarse por las sacramentales fue en Madrid el disfrute de sus servicios 
funerarios. La función funeraria de estas asociaciones se remonta a sus orígenes, se 
mantuvo a lo largo de la Edad Moderna, y se reforzó en el siglo XIX. Cuando se hizo 
efectiva la prohibición de enterramientos en el interior de los templos, las sacramentales 
fueron propietarias y gestoras de cementerios, y algunas de ellas lo siguen siendo en la 
actualidad. 
Como en muchas otras cofradías, la asistencia de las sacramentales a la hora de la 
muerte se concretaba en las velas a los cofrades enfermos, en las que los hermanos 
nombrados por los oficiales se debían turnar cada noche, de dos en dos, hasta que se 
produjera el desenlace; en los cortejos de entierros, a los que los cofrades acudían con sus 
insignias y cera; y en las misas. En el ámbito de su actividad funeraria las sacramentales 
actuaron como cofradías para la familia, lo que no constituía en absoluto una peculiaridad 
de este tipo de asociación. Pero, mientras que otras cofradías solían asistir, en los entierros 
y misas, a las mujeres e hijos de cofrades, las sacramentales expresaron una concepción 
particularmente amplia de la familia. La regulación de los modos y grados de asistencia en 
los entierros y misas ocuparon, desde el siglo XVI, gran parte de sus ordenanzas. Las 
sacramentales, con algunas variaciones entre ellas, incluían en sus servicios funerarios a las 
mujeres de cofrades, a las viudas que no se hubiesen vuelto a casar, a los hijos e hijas bajo 
la patria potestad, a los padres, a los abuelos, nietos y otros parientes de cofrades. Algunas 
incluían además a los criados y criadas, y a los pobres acogidos por cofrades que muriesen 
en sus casas. Los que se beneficiaban de la asistencia de la cofradía eran, en definitiva, 
todos aquellos que dependían del cofrade cabeza de familia: los que vivían "a su amparo" 
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y los que morían en su casa.** No se trataba simplemente de disposiciones teóricas de las 
ordenanzas. Desconocemos si Marcos de San Miguel era un "pobre", probablemente no lo 
era, pero, en su testamento de 1558 solicitaba el acompañamiento de la cofradía del 
Santísimo Sacramento de la parroquia de San Justo en caso de "fallecer en casa de cofrade 
de dicho cabildo". En 1599 la sacramental de Santiago concurrió al entierro de una mujer 
que había muerto en casa de uno de los cofrades."^ 
Además de a la hora de la muerte, hay constancia de que las sacramentales pudieron 
participar en otras ocasiones importantes de la vida de sus miembros. La sacramental de 
la parroquia de San Sebastián instituía en 1562 la obligación de los cofrades de honrar a 
sus hermanos espirituales, y a sus hijos e hijas, cuando se casaban.** Lo mismo hacía la 
cofradía de San Sebastián y la Magdalena de la parroquia de San Martín en el siglo XVI, 
por lo que es posible que la práctica de asistir corporativamente a los matrimonios de 
cofrades fuese algo habitual, al menos en este periodo. 
La cuantía de los servicios de la cofradía -cantidad de cera en los velatorios a los 
cadáveres y en los cortejos, y número y categoría de las misas- era variable. Los cofrades, 
cofradas y, en la mayoría de sacramentales, las mujeres de cofrades, tenían derecho al 
máximo contemplado. Los demás parientes recibían menos, especialmente en lo referente 
al número de misas. Una distinción fundamental era la establecida entre "cabeza mayor" 
y "cabeza menor", (o "cuerpo grande" y "cuerpo pequeño"), que hacía referencia a la edad 
de los fallecidos. El límite solía estar en los doce años. Las "cabezas menores" recibían 
aproximadamente la mitad de cera y misas que las "mayores". Los que menos recibían, 
** La situación más habitual -al menos la más contemplada en las ordenanzas- era que 
el padre de familia fuese cofrade o lo fuese el matrimonio. Cuando la cofrada era sólo la 
mujer está menos claro qué otros miembros de la familia se beneficiaban. Pero parece que 
al menos los hijos de cofrada sí estaban comprendidos (cap. 10 de las ordenanzas de la 
sacramental de San Ginés de 1508). 
"^  El testamento en AHPM, prot.310/243r-244r; el acompañamiento de la sacramental 
de Santiago en la rendición de cuentas de 1599, ADM, P. de Santiago y San Juan, C^ 18. 
** Esta obligación era una de las primeras cuestiones reguladas en las ordenanzas de 
1562: ocupaba el capítulo 2°. 
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junto con los criados y pobres, eran los fallecidos menores de seis años, por los que no se 
decían misas y eran asistidos con la mitad de cera que las "cabezas menores". Esto era 
debido a la alta mortalidad infantil de la época. A partir del siglo XVII se fue introduciendo 
una distinción no menos importante: los que habían sido oficiales de las sacramentales 
recibieron, en sus entierros y funerales, más beneficios, generalmente el doble, que los 
demás cofrades. La generalidad de sacramentales estableció así una clara jerarquía en la 
cuantía de los servicios funerarios, que se correspondía tanto con la jerarquía interna de la 
asociación, como con la de la familia. De hecho, se puede afirmar que este tipo de 
asistencia no sólo reflejaba, sino que reforzaba, la estructura vertical de la familia y, en 
especial, el papel preponderante del cabeza de familia. 
Las cantidades de cera y misas establecidas en las ordenanzas expresaban lo que la 
sacramental tenía obligación de dar a sus miembros, y a los parientes y acogidos en sus 
casas. Algunos cofrades no se conformaron con esas cantidades, y procuraron tener unos 
entierros "más lucidos" pagando a las cofradías cantidades suplementarias de cera. Además, 
las sacramentales, como acompañantes de entierros, ofrecían un auténtico servicio social 
a personas ajenas a ellas. Para las sacramentales los acompañamientos de entierros eran una 
fuente de ingresos, además de ser una obligación de su instituto. En las cuentas anuales 
registradas en los libros de la sacramental de Santiago figuran las "limosnas", variables 
según la cantidad de cera, por la participación de la cofradía en muchos entierros, entre 20 
y 30 por año, y a veces más. Entre los difuntos había cofrades y sus familiares, 
"parroquianos", y muchas otras personas. Gran parte de estos entierros eran de "criaturas" 
(recién nacidos) y de niños. Abundaban también los entierros de criados y criadas, en 
especial de criados de la nobleza titulada. Se debió seguramente a que los plateros cofrades 
se relacionaban, por su oficio, con los nobles y cortesanos. En 1623 la sacramental 
participó en el entierro del conde de Lemos: los condes de Lemos eran sus protectores y 
ese mismo año el conde se había incorporado a la cofradía. La cofradía asistió también a 
los entierros de algunos pobres y de una esclava. Los registros de la participación de la 
cofradía en todos estos entierros revelan así una variada gama de relaciones sociales, 
verticales y horizontales, con personas exteriores a la asociación, que amplía 
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considerablemente la visión proporcionada por las solicitudes de acompañamientos de 
entierros que aparecen en los testamentos. 
Además de en su asistencia a la hora de la muerte, las sacramentales fueron 
cofradías para la familia en cuanto asociaciones, lo que tampoco era un rasgo específico 
de este tipo de asociación. El establecimiento de cuotas de ingreso reducidas para 
matrimonios, para los hijos e hijas de cofrades, y en ocasiones para cualquier pariente, 
facilitó la creación de tradiciones familiares de afiliación. Antes de proseguir es conveniente 
precisar, sin embargo, que, con excepción de los matrimonios, el reclutamiento familiar 
fue minoritario en las cofradías madrilefías de la Edad Moderna. Es decir, que la 
reproducción social de las cofradías se basó sobre todo en la incorporación de nuevos 
miembros ajenos al entorno familiar. El que se creasen tradiciones familiares de pertenencia 
a unas mismas asociaciones nunca invalidó una de las características esenciales de las 
cofradías: la ampliación de las relaciones sociales, tanto en la vida como en la muerte, más 
allá del núcleo familiar. 
En los libros de asientos de las sacramentales aparecen con frecuencia entradas de 
matrimonios y, en menor medida, de hijos e hijas de cofrades. De hecho, las sacramentales 
fomentaban el reclutamiento de mujeres, sobre todo de las mujeres de cofrades."^ En la 
sacramental de Santiago en el siglo XVII las mujeres de los cofrades casados, cuando se 
incorporaban con sus maridos, no pagaban cuotas suplementarias. Esta era una práctica 
bastante común en las cofradías de finales del siglo XV y del siglo XVI.** En Madrid, la 
" Un modo indirecto de potenciar el que las mujeres de cofrades se hiciesen cofradas 
era la regla, común a todas las sacramentales (y a otras cofradías), por la que las viudas 
que hubiesen vuelto a tomar estado perdían todos sus derechos a la asistencia en los 
entierros. 
*' En el siglo XVI, el modo en el que los cofrades redactaban las ordenanzas hace que 
sea difícil saber en qué se distinguía ser mujer de cofrade de ser cofrada mujer de cofrade. 
Probablemente, como ocurría aún en el siglo XVII en la sacramental de Santiago, se debía 
a que el ingreso de las mujeres casadas con cofrades era automático (ni siquiera pagaban 
cuotas diferenciadas), lo que significa que no había ninguna diferencia entre las dos figuras. 
Casos semejantes en otras cofradías castellanas entre finales del siglo XV y mediados del 
siglo XVI los refiere A. Muñoz, "Las mujeres en los ámbitos institucionales de la 
religiosidad laica", pp.97-98 
278 
incorporación automática de las mujeres de cofrades se mantuvo especialmente en las 
cofradías de oficios y gremiales. Pero cuando enviudaban debían de registrarse como 
cofradas, pagando cuotas reducidas, para poder gozar de la asistencia en los entierros. 
Las cuotas de ingreso reducidas para matrimonios y parientes de cofrades pudieron 
facilitar el ingreso de éstos, pero no fueron la causa de este comportamiento. Más bien es 
al revés: era una consecuencia de la concepción de la asociación. Las sacramentales se 
dirigían preferentemente a los hombres casados y padres de familia. Ya hemos visto la 
desconfianza de los cofrades de Corpus Christi de la Almudena hacia los "hombres 
solteros" y "extranjeros". Los descendientes de cofrades eran además personas conocidas. 
Si bien estas características se podrían generalizar a otras cofradías, consideramos que 
algunas peculiaridades son propias de las cofradías en las que predominaban miembros de 
las clases populares, como sucedía en las sacramentales. 
La propia estructura de los asientos de hermanos en los libros de las cofradías es 
significativa. En cofradías más "elitistas", a partir del siglo XVII, la incorporación y 
asientos de hombres y mujeres se realizó en libros separados, estuviesen o no emparentados 
entre sí. Esto sucedió en las congregaciones con número cerrado de miembros (por 
ejemplo, las que establecían un número fijo de 72 mujeres y 72 hombres) y, en general en 
las cofradías que promovieron una espiritualidad más interiorizada y compleja que las 
cofradías tradicionales."' En algunas cofradías, como la de nobles de Jesús Nazareno, las 
mujeres ingresaban en la asociación sin salir de sus casas: el padre espiritual iba a sus 
domicilios con el libro y la ceremonia de ingreso se realizaba allí. Todas estas cofradías, 
aunque mixtas, expresaban una concepción de la sociedad en la que la separación por sexos 
predominaba sobre el énfasis puesto en la familia propio de las cofradías tradicionales. 
En las sacramentales y otras cofradías populares los libros de asientos reflejaban 
simplemente la incorporación sucesiva de nuevos miembros. De ahí el interés que tiene 
analizar las modalidades de ingreso. En cofradías como las sacramentales de Santiago o de 
"' El caso de las cofradías penitenciales representa otra modalidad. Desde el siglo XVI 
las penitenciales de Madrid y de otros lugares diferenciaban entre hermanos de sangre, 
hermanos de luz y mujeres. 
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San Sebastián, en las que en el siglo XVII predominaban los artesanos, el alto porcentaje 
de matrimonios que ingresaban en ellas se hallaba seguramente relacionado con el papel 
central que desempeñaba el vínculo conyugal en la vida de las clases trabajadoras. Como 
explica Romano en su estudio de la sociedad veneciana, el matrimonio constituía una 
unidad "funcionante", "emotiva" y "económicamente", en la vida de la gente que carecía 
de otros apoyos. Frente a las "incertezas" en las que se desenvolvía su vida, los 
trabajadores contaban sobre todo en la colaboración entre marido y mujer.^ " 
Aun cuando, en los siglos XVII y XVIII, las sacramentales se siguieron dirigiendo 
preferentemente a los padres de familia, la situación, desde principios del siglo XVII, es 
bastante más compleja. A diferencia de la sacramental de Santiago, lo habitual fue regular 
una amplia variedad de modalidades de ingreso, en respuesta, quizás obligada, a una 
demanda social también variada. En particular, las sacramentales tuvieron que regular la 
incorporación de las mujeres. Las mujeres, ya entrasen con sus maridos o por su cuenta, 
debían registrarse explícitamente como cofradas y pagar sus cuotas. La sacramental de la 
parroquia de San Martín ofrece en sus ordenanzas de 1615 el ejemplo más claro de 
diferenciación en las cuotas de ingreso según el sexo y las relaciones familiares: los 
hombres pagaban 3 ducados, los matrimonios 5 ducados, las mujeres de cofrades 2 
ducados, los hijos de cofrades V5 ducados, los hijos de cofrades que entraban con sus 
mujeres 3'5 ducados. Las que más pagaban, 6 ducados, eran las mujeres que entraban solas 
"por cuanto las dichas mujeres no son de servicio en la dicha cofradía". Se referían sin 
duda a que las mujeres no podían servir oficios. A pesar de que la generalidad de 
sacramentales no estableció distinciones tan acusadas en las cuotas de ingreso entre las 
mujeres y los hombres que entraban solos,'^  esta disposición de la de San Martín indica 
^° Las palabras entrecomilladas y la consideración de la centralidad del vínculo 
matrimonial en la vida de los trabajadores están tomados de D. Romano, Patrizi e 
popolam, pp.63-91. En esas páginas Romano ofrece un excelente análisis del significado 
de la familia y el matrimonio en distintos medios sociales venecianos: patrizi, popólo 
grande y popólo minuto. 
'' Cfr., por ejemplo, con las ordenanzas de 1636 de la sacramental de las parroquias de San 
Andrés y San Pedro, que establecían cuotas de 3 ducados para marido y mujer, 2 para hombres 
solos y 3 para mujeres solas (AHN, Cons. leg. 1284/24) 
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las dificultades y recelos planteados por la aspiración de algunas mujeres de integrarse en 
las asociaciones por su cuenta. Por el contrario, la hermandad de Animas de Santa Cruz 
ni siquiera establecía diferencias en la incorporación de hombres y de mujeres. Los 
beneficiados con cuotas de entrada reducidas eran los matrimonios y los parientes -en 
cualquier grado y de los dos sexos- tanto de los cofrades como de las cefradas. Los 
hombres y mujeres que entraban solos lo hacían asimismo en igualdad de condiciones." 
Pese a las diferencias evidentes entre las cofradías de San Martín y de Santa Cruz, los dos 
casos revelan que, a partir del siglo XVII, las sacramentales regularon una amplia gama 
de modalidades de ingreso. 
En una cofradía como la hermandad de Animas de Santa Cruz, con una composición 
social heterogénea y amplia, se aprecia con especial claridad la diversificación ocurrida en 
el siglo XVII en las cofradías que mantuvieron una política de apertura en el reclutamiento 
de hermanos. La entrada de matrimonios fue, como en las sacramentales de Santiago y San 
Sebastián, la modalidad de ingreso más frecuente. En muchos casos los oficiales de la 
cofradía registraban el oficio de los nuevos hermanos en plural, refiriéndose tanto al marido 
como a su mujer. En su mayor parte se trataba de comerciantes (tratantes, mercaderes, 
roperos), aunque también figura la mujer como trabajadora en las entradas de mesoneros, 
taberneros, alojeros y, a veces, de artesanos (sobre todo zapateros). En sólo una ocasión 
figuraba el oficio de la mujer, una partera, y no de su marido. El matrimonio vivía en el 
cementerio de la parroquia, lo que no deja de ser curioso. 
Pero, además de matrimonios y sus hijos, ingresaron en la hermandad otros 
familiares, sobre todo mujeres, unidos por diferentes formas de parentesco: hermanas, tías 
y sobrinas, etc." En otras ocasiones la relación entre las mujeres que entraban 
" También se podría considerar que las cuotas reducidas eran las normales, y que los 
"penalizados" eran los hombres y mujeres que entraban solos. Los matrimonios pagaban 
100 rs., los parientes de cofrades 50 rs. y los hombres y mujeres que entraban solos 66 rs., 
"Libro de entradas...", ADM, P. de Santa Cruz, Caja 23. 
" Los ingresos de las segundas mujeres de cofrades eran bastante frecuentes, así como 
los casos en los que entraban conjuntamente otros parientes: tías y sobrinas, madres e hijos, 
hermanos, etc. Por ejemplo, en 1625 entraron en la hermandad una mujer que vivía cerca 
de la parroquia, en la calle de Toledo, y su padre difunto. Al año siguiente ingresó la 
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conjuntamente se basaba en el oficio y la amistad, como en el caso de varias criadas del 
Condestable. Mucho menos frecuente fue el ingreso de personas cuya relación era de 
dependencia, como los amos y criados/* 
Es de destacar que las tradiciones familiares de afiliación no se circunscribieron a 
las familias nucleares. Veamos un ejemplo muy claro, que se puede seguir a lo largo del 
siglo. En 1626 se incorporó en la cofradía el boticario Pedro Gutiérrez de Arévalo, quien 
poco después desempeñó el cargo de tesorero. Además de su primera y segunda mujer 
("doña"), ingresó, en 1641, su sobrino Juan González de Nobua -que también fue tesorero-
junto con su mujer. En 1650 entraban otros dos sobrinos de Arévalo (hermano y hermana), 
y en 1667 dos sobrinos de Nobua (hermanos entre sO. Finalmente, en 1670, una mujer 
pariente de Nobua se incorporaba junto con su marido, un escribano.'^  El ejemplo de esta 
familia muestra la importancia que las relaciones de parentesco tenían en el reclutamiento 
de hermanos. Pero muestra, sobre todo, que la pertenencia a la hermandad fue un factor 
esencial en la estrategia y cohesión de una familia extensa de clase media, que se apoyaba 
en las ramas colatelares. Es posible que los dos tesoreros no tuviesen hijos o que éstos no 
hubiesen alcanzado la edad adulta. 
En la hermandad de Santa Cruz es particularmente relevante destacar la importancia 
relativa de los cofrades que entraron solos. Si para los hombres esto era algo habitual, no 
lo era tanto para las mujeres. Algunas de ellas eran viudas, otras eran solteras. En 
ocasiones, estas mujeres solteras eran introducidas o apadrinadas por cofrades o por 
eclesiásticos, pero en la mayor parte de los casos no ocurrió así: fueron ellas quienes 
solicitaron el ingreso. La mayoría de las mujeres que entraron solas, eran, sin embargo, 
mujeres casadas -en las entradas figuran los nombres de sus maridos- que ingresaron por 
madre viuda, que vivía entonces en el recogimiento de viudas de la parroquia de San Ginés. 
'" Entre otros casos, a principios de siglo, entraron en la hermandad un receptor de los 
Consejos y su criada. 
*^ Además de parientes, consta la presencia en la hermandad de un inquilino de Nobua, 
un mercader de sedas que vivía en el portal de Santa Cruz. 
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su cuenta. Entre los hombres que entraron solos también los había solteros o "mancebos", 
pero otros muchos eran, como ocurría con las mujeres, hombres casados. 
No siempre consta la profesión de estas mujeres o de miembros de su entorno 
familiar. Destacan, en primer lugar, las criadas y doncellas, muchas de ellas solteras, cuya 
presencia en la hermandad se mantuvo a lo largo del siglo. En los demás casos en los que 
se dispone de información, sus oficios y ambientes sociales fueron similares a los del 
conjunto de la hermandad. Figuran los oficios de una panadera de S.M., una lavandera, 
varias tratantas, así como mujeres y viudas de tratantes, artesanos, oficiales en la 
burocracia, miembros de las profesiones liberales, etc. 
Lx)s relativamente altos porcentajes de cofrades y cofradas que entraron 
independientemente, incluso estando casados, revelan un cambio de gran importancia frente 
a lo que era tradicional en las sacramentales -y otras cofradías. Las razones concretas de 
estos individuos son difíciles de precisar." Lo que sí parece es que en el siglo XVII la 
presión social que existía en épocas anteriores para que tanto hombres como mujeres -y 
especialmente éstas- se incorporasen en las cofradías con sus cónyuges había disminuido 
considerablemente.^ ^ Todos estos cofrades y cofradas eligieron, siguiendo sus propios 
criterios, su pertenencia a la hermandad de Animas de Santa Cruz. 
La naturaleza abierta de esta hermandad "general" fue el principal factor que 
permitió esta ampliación del margen para la actuación individual. La evolución a lo largo 
del siglo XVII de las diferentes modalidades de ingreso, y en particular de las entradas de 
mujeres, permite sacar algunas conclusiones. No sólo hubo, en conjunto, más mujeres que 
hombres en la hermandad, sino que fue precisamente en los periodos en los que las mujeres 
entraron en ella en mayor número cuando en ésta aumentó en mayor medida el número 
total de integrantes. Así ocurrió, en especial, a principios y a finales del siglo. La 
incorporación de mujeres fue así un factor esencial en el dinamismo de la cofradía. 
" En una ocasión, en la que se estaba inscribiendo un matrimonio (de confiteros) en 
la hermandad, la mujer, finalmente, se negó a ser cofrada. Pero tampoco en este caso 
resulta fácil saber el porqué de esta divergencia de opiniones. 
" Cfr. A. Muñoz: "Las mujeres en los ámbitos institucionales de la religiosidad laica" 
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El caso de la hermandad de Santa Cruz es un ejemplo, no aislado, que muestra la 
aspiración de muchas mujeres, casadas, viudas y solteras, por pertenecer a cofradías. Frente 
a cofradías como la sacramental de Santiago o a las de oficios y gremiales, se divulgaron 
una serie de hermandades más abiertas que permitieron que la aspiración de estas mujeres 
se hiciese realidad. La principal limitación era en la de Santa Cruz la cuota de ingreso, más 
fácil de afrontar por aquellas que desempeñaban un oficio o disponían de recursos propios, 
aunque siempre se podía recurrir al pago paulatino. 
Las sacramentales eran, en cuanto centros de sociabilidad y en el desempeño de su 
principal instituto -el culto a la Eucaristía- cofradías esencialmente masculinas. En cuanto 
asociaciones en sentido amplio, y especialmente en su asistencia en los entierros, fueron 
cofradías para las familias, sobre todo nucleares, pero también extensas. Finalmente, con 
mejor o peor voluntad, las sacramentales tuvieron que hacer frente a una creciente 
diversificación en la demanda social por pertenecer a ellas. Confluyeron factores religiosos 
y sociales. Uno de los aspectos de la religiosidad "contrarreformista" fue la ampliación de 
sus bases sociales. Para las mujeres constituyó una oportunidad que facilitaba su integración 
y participación en la vida social y religiosa. Las cofradías abiertas fueron las que 
permitieron la integración individual de las mujeres. Los factores sociales están 
relacionados con las caracten'sticas de una población urbana en continua transformación 
como la de Madrid. En Madrid abundaban los inmigrantes, los hombres y mujeres que 
llegaban en oleadas, criados, criadas, artesanos, burócratas, etc. Aun cuando algunas 
sacramentales prefiriesen a gentes ya establecidas, eran a su vez un instrumento importante 




Gobierno, prestigio y sociabilidad 
6.1 Espacios de sociabilidad 
En su primera época las sacramentales se presentaban como entidades particulares que 
gozaban de plena jurisdicción en todo lo que atañía a su gobierno interno y cumplimiento 
de sus obligaciones. Subyacía la idea de que la devoción era libre, un argumento que se 
utilizó en distintos contextos hasta finales del siglo XVIII. Cuando los cofrades, al ingresar 
en la asociación, se obligaban a cumplir sus institutos, hacían ese "voto y promesa" por 
propia voluntad, libremente. Desde ese momento, tanto los oficiales, que prometían 
anualmente servir fielmente sus cargos, como los cofrades, que se comprometían a 
obedecer los mandatos de los oficiales, se hallaban sujetos a las reglas de la asociación.' 
En el siglo XVI las sacramentales dispom'an de hecho de un alto grado de 
autonomía. Los arzobispos de Toledo aprobaron ordenanzas en las que los cofrades, 
utilizando un lenguaje jurídico y con formulaciones radicales, no permitían la injerencia de 
otras autoridades en sus asuntos internos. La cofradía de Corpus Christi y Todos Santos de 
la Almudena declaraba, en 1581, que su "advocación" era entonces en esa parroquia, pero 
que ninguna autoridad eclesiástica podría obligarles a permanecer allí o a cambiar de 
establecimiento religioso. Si continuaban en la parroquia, o decidían trasladarse, sería 
únicamente por voluntad de la cofradía.^  Los cofrades de la sacramental de la parroquia 
de San Ginés se habían obligado a cumplir los institutos de la asociación en 1508 con las 
limosnas que pudieran recaudar. En las ordenanzas de esa fecha declaraban taxativamente 
' La costumbre de prometer o jurar las ordenanzas al ingresar en las cofradías se 
mantuvo a lo largo de la Edad Moderna pero, gracias a las nuevas formulaciones de la 
doctrina eclesiástica sobre la penitencia, los juramentos ya no implicaban tanto "peligro" 
espiritual para los cofrades como en la Edad Media. 
^ Utilizaban, entre otras, expresiones como "... no es justo que persona alguna tenga 
apremio sobre ellos para que tengan advocación en lugar señalado..." (Ordenanzas de 1581) 
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que ningún juez o tribunal, ya fuese eclesiástico o secular, podría conminarles a cumplir 
sus promesas si les fuese quitada la posibilidad de pedir limosnas. 
Estas dos cofradías, así como la sacramental de San Sebastián en 1562, no 
reconocían más "jueces" que los oficiales de las cofradías, ni más "ley" y "jurisdicción" 
que las ordenanzas de las hermandades y los mandatos de los oficiales. Los cofrades que 
no cumpliesen lo ordenado serían "juzgados" por el cabildo, que se identificaba con los 
oficiales, quienes impartían las penas (multas) correspondientes, sin que los condenados 
pudiesen reclamar ni acudir a otros tribunales con cuestiones que -subrayaban- sólo atañían 
a las cofradías. La justificación que aducían era, precisamente, que los hermanos se habían 
comprometido voluntariamente y "sin ser apremiados" a respetar y cumplir las reglas.^  
Se prohibía, asimismo, divulgar lo tratado en las Juntas, que tenían carácter secreto, 
entre personas no cofrades. La obligación de guardar secreto podía revestir la forma de un 
juramento que los cofrades proferían ante la cruz que colocaban en las Juntas." La 
naturaleza secreta de las Juntas, que se mantenía en el siglo XVIII, era un elemento 
fundamental en la construcción de la identidad comunitaria, al incidir en la concienciación 
de los cofrades de pertenecer a una fraternidad que se distinguía del resto de la sociedad. 
En el mismo sentido actuaban los otros elementos expuestos: la promesa de cumplir las 
ordenanzas -en especial los institutos piadosos-, y el sometimiento a la jurisdicción de los 
oficiales. 
^ Ver las ordenanzas citadas de las sacramentales de San Ginés, San Sebastián y la 
Almudena, en las que se repiten hasta la saciedad disposiciones y argumentos de este tipo. 
Las expresiones puestas entre comillas están sacadas de los textos. 
" Además de en las sacramentales citadas, el carácter secreto de lo tratado en las Juntas 
se afirmaba también en la de San Martín (1615); en la sacramental de las parroquias de San 
Andrés y San Pedro (1636, AHN, Cons. leg. 1284/24); y se mantuvo en el siglo XVIII (por 
ejemplo: ordenanzas de la sacramental de San Marcos, anejo de San Martín, de 1745, en 
AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 1, f.70-88, ord.IV). En la aprobación de las ordenanzas de 
1636 de la sacramental de San Andrés y San Pedro el arzobispo "relajó" el juramento que 
debían hacer los cofrades ante la cruz que ponían en los cabildos de no divulgar lo tratado 
en ellos (cap.4). Convirtió el "juramento" en una "promesa", con el fin de que no 
cometieran perjurio. 
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La pretensión de las sacramentales de tener jurisdicción sobre todos los asuntos que 
les concerniesen se quedó con frecuencia en eso, en una aspiración. Obviamente, los 
conflictos entre cofradías, o entre cofradías y otras instituciones, se solventaron en 
tribunales eclesiásticos o, especialmente desde la reforma del siglo XVIII, en el Consejo 
de Castilla. También los conflictos entre cofrades se les escaparon de las manos a los 
oficiales en distintas ocasiones. No obstante, en todo lo referente al gobierno interno, la 
autoridad de los oficiales, que tenía su máxima expresión en la imposición de medidas 
disciplinarias, prevaleció a lo largo de toda la Edad Moderna frente a injerencias externas.^  
La intervención eclesiástica se circunscribió, en líneas generales, a la vigilancia del 
cumplimiento por parte de las sacramentales de las memorias pías que los devotos habían 
ido fundando a su cargo, así como de las demás actividades relativas al culto. 
El grado de autonomía de una cofradía se medía también por el hecho de disponer, 
o no, de lugares propios para las reuniones.* Varias sacramentales contaron con casas 
propias en las que, en Salas acondicionadas para la ocasión, celebraban las Juntas. En esas 
casas guardaban también sus archivos y enseres, y, al menos la de San Sebastián, labraba 
la cera necesaria para los entierros y fiestas. Tuvieron casas la sacramental de la Almudena, 
en la calle de Santa Ana, que, como se ha sefialado, ni siquiera estaba en el territorio de 
la parroquia; la de la parroquia de San Martín, en la calle de la Luna; la de San Sebastián, 
en la calle de Santa María; la de las parroquias de San Andrés y San Pedro, en la calle del 
Águila; la de la iglesia de San Marcos, anejo de San Martín, en la calle baja de San 
Vicente. La sacramental de Santa Cruz la construyó al lado de la parroquia. Excepto en el 
caso de la Almudena, todas las demás casas estaban en los distritos de las respectivas 
parroquias. Los cofrades de la sacramental de Santiago se solían reunir en la parroquia, y 
^ Sobre el argumento de los reformadores dieciochescos de que las cofradías constituían 
en la práctica unas "jurisdicciones particulares" hemos tratado en un capítulo anterior. 
* Los historiadores que han estudiado las cofradías de penitentes del sur de Francia 
(Agulhon, Froeschlé-Chopard, Barnes, entre otros) subrayan que la mayor independencia 
de estas hermandades en comparación con otras se debió a que contaron con capillas 
propias en las que se reunían y celebraban sus ceremonias. 
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el cura asistía a sus Juntas Generales, pero a veces lo hacían en casa del Tesorero o de 
otros cofrades.' 
Tuvieran o no casas propias, todas las sacramentales fueron comprando en las 
parroquias espacios que habilitaron como Salas de Juntas, así como para guardar sus bienes. 
En líneas generales, las sacramentales fueron cofradías con patrimonios notables en el 
contexto madrileño, lo que les permitió estas compras, así como la de sepulturas en las 
iglesias, y mantener sus institutos de manera desahogada. La sacramental de San Sebastián 
utilizaba sus dos Salas de manera diferenciada. En la "Sala del Cabildo" de su casa de la 
calle de Santa María era donde celebraba las Juntas Generales, a las que asistían los 
cofrades, además de los oficiales. En la "Sala de Juntas" de la parroquia celebraba las 
Juntas Particulares de oficiales. Las Salas de las sacramentales en las parroquias se 
convirtieron en lugares de reunión, no sólo para sus cofrades, sino también para multitud 
de cofradías que no contaban con Salas propias. Salas como las de las sacramentales de San 
Sebastián, San Ginés, San Luis (anejo parroquial de San Ginés), entre otras, aparecen 
frecuentemente como las sedes para la celebración de las Juntas Generales de aprobación 
de ordenanzas de muchas hermandades en el siglo XVIIL' Es probable que las 
sacramentales alquilasen sus Salas, como consta hacían algunas cofradías, incluidas las 
' Las reuniones en estas Salas de las casas de las cofradías se refieren en las distintas 
ordenanzas, en las Juntas referidas en los pedimentos para su aprobación, en los libros de 
las asociaciones y en pleitos. La sacramental del anejo de San Marcos se separó de la 
sacramental de San Martín en 1720 ("Poder otorgado por la archicofradía...", AHPM, 
prot. 17.127, f. 189r-191v.), aunque la separación no fue realmente efectiva hasta la década 
de 1740. En 1742 y 1743 consiguieron bulas del papa Banedicto XIV, y en 1745 hicieron 
sus primeras ordenanzas como cofradía independiente. Para entonces ya tenían su casa en 
la calle baja de San Vicente (AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza I'', f.70-88). La casa de la 
sacramental de Santa Cruz era contigua a la parroquia y tenía una tribuna que daba a ella. 
Como las demás, disponía de Sala de Juntas, archivo y cajones para los ornamentos (Autos 
de 1760 del tesorero de la cofradía con el mayordomo de la parroquia sobre entrega de las 
llaves de las oficinas que hasta entonces tenían en la iglesia, ADM, Parroquia de Santa 
Cruz de Madrid, Caja 26) 
* Además de las Salas de las sacramentales, fueron utilizadas frecuentemente por 
diferentes hermandades la Sala de la cofradía del Santísimo Cristo del Consuelo, en la 
parroquia de San Sebastián, y la Sala que tenía la cofradía gremial de los sastres, N^ S^ 
de la Natividad y San Antonio de Padua, en su casa de la calle de la Paz, entre otras. 
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sacramentales, con sus estandartes y otros objetos.' Se trataba de Salas espaciosas, 
acondicionadas con el mobiliario y los utensilios necesarios para las Juntas: mesas y bancos 
colocados de manera que los oficiales tuviesen los sitios preferentes, la cruz o el crucifijo, 
la campanilla, etc. La mejor descripción de una Junta la ofrece la sacramental de San Luis 
en 1788. La asociación tenía la costumbre de convocar las reuniones por la noche, debido 
a que, como explicaron ellos mismos al alcalde del cuartel, la mayor parte de sus miembros 
eran artesanos y menestrales, y no querían perjudicarles durante el día. La Junta se celebró 
en la Sala de la parroquia a las 8 de la noche. Al fondo de la Sala, en la fachada, tenían 
colocado un crucifijo. Debajo había una mesa con dos luces, y tres hombres -seguramente 
los oficiales que concurrieron- se hallaban sentados junto a la mesa. Enfrente, sentados en 
bancos, se hallaban otros cuarenta hombres.'" 
Disponer de locales propios era un factor que favorecía enormemente la sociabilidad 
entre cofrades, especialmente entre los oficiales y los hermanos más asiduos, los que 
asistían a las Juntas Generales. Las que contaban con casas propias se beneficiaban, en 
particular, de un espacio privado y de uso colectivo, que les permitía una gran 
independencia. Pero las Salas en las parroquias desempeñaron en la práctica una función 
bastante similar. Eran, además, espacios utilizados continuamente por laicos, y a su 
voluntad, en unos recintos sagrados. Otras cofradías, especialmente las establecidas en 
conventos, se reunían en las sacristías o salas capitulares de ellos, pero esos lugares no eran 
"suyos", a diferencia de las Salas de las sacramentales." 
* Por ejemplo, la sacramental de San Marcos solicitó al Consejo de Castilla en 1798, 
poder continuar con su "costumbre" de "alquilar algunos efectos de ella con utilidad suya". 
La solicitud en el exp. de aprobación de nuevas ordenanzas, AHN, Cons.leg. 1911/43 
'" Todos los concurrentes eran "mayordomos", como era habitual en las sacramentales 
en el siglo XVIII; de la cuestión trataremos más adelante. AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 
5*. La compra a la iglesia en 1688 de esta sala y de la bóveda y sepulturas que tenía la 
sacramental, en la que se detallan sus dimensiones y situación se encuentra en AHN, Clero, 
leg.3977 
" Galán Cabilla, en su estudio sobre la parroquia de San Sebastián, afirma que la 
enajenación de capillas, sepulturas y otros espacios por parte de la parroquia en beneficio 
de la sacramental, de otras cofradías y de particulares, se debió fundamentalmente a las 
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Se puede decir que contar con Salas de reunión era una condición casi necesaria 
para el establecimiento y desarrollo de unas relaciones sociales que se mantenían durante 
todo el afio a un ritmo continuado, marcado por el calendario religioso y festivo de cada 
sacramental. Y el calendario de las sacramentales era especialmente intenso. Las Juntas, 
Particulares y Generales, se hacían coincidir aproximadamente con las fiestas, tanto con 
motivo de su preparación, como en el momento de la celebración. Se sucedían así dos tipos 
de momentos y espacios de sociabilidad. En las fiestas, celebradas en la parroquia y las 
calles de su distrito, sobre todo en las más importantes del afio (octava del Santísimo 
Sacramento, Impedidos, desde finales del siglo XVII, honras de difuntos, y otras 
específicas de cada cofradía) participaban una mayoría de cofrades, además de vecinos y 
espectadores en general. Eran los momentos culminantes en la vida de la cofradía. Un tipo 
de sociabilidad más privada y personalizada atañía a los miembros más activos, los que 
asistían a las Juntas. 
La asistencia a las Juntas Generales osciló durante la Edad Moderna entre los 20 y 
30 cofrades (mayordomos en el siglo XVIII), aunque en ocasiones concurrían hasta 40. 
Este número de hermanos es el que aparece en las Juntas para la aprobación de ordenanzas, 
una ocasión tanto o más importante que las Juntas anuales de elección de oficios.'^  A la 
Junta para la aprobación de las ordenanzas de 1719 de la sacramental de San Sebastián 
asistieron 92 hermanos: era ésta una de las sacramentales con mayor número de integrantes, 
además de ser una reforma de ordenanzas especialmente conflictiva. A las Juntas Generales 
anuales para el nombramiento de oficios de la sacramental de Santiago, concurrían, en las 
ocasiones en que las se refieren los nombres de todos los asistentes, unos 15 cofrades por 
dificultades financieras de la parroquia. En el siglo XVIII la parroquia intentó recuperar 
parte del terreno perdido. Economía, muerte y derecho parroquial, pp.51-58 (incluye 
planos de San Sebastián y de San Lorenzo, y cuadros, en los que se pueden ver la situación 
y compras de las capillas y sepulturas de las cofradías). 
'' San Ginés, 1498 (20 asistentes); Animas de Santa Cruz, 1613 (20); San Martín, 1614 
(33); San Sebastián, 1719 (92); San Marcos, 1744 (19) y 1788 (19), (en otras Juntas de 
esta sacramental en 1788 concurrieron unos 40); San Andrés y San Pedro, 1636 (29) y 
1787 (39); etc. 
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término medio.'^  La sacramental de San Pedro y San Andrés, a mediados del siglo XVII, 
limitaba la asistencia a las Juntas Generales a los catorce oficiales y a doce cofrades más 
nombrados por éstos. Estas cifras pueden ser consideradas como un buen indicador del 
grado de participación activa en las sacramentales. Definen un nivel intermedio entre las 
ceremonias públicas y el estricto gobierno de las asociaciones. Muestran también las 
diferencias en su tamaño. 
6.2 Los cargos 
Durante el siglo XVI y hasta aproximadamente mediados del siglo XVII, con algunas 
variaciones en la cronología según las distintas asociaciones, el gobierno y organización 
interna de las sacramentales eran relativamente sencillos. La cabeza de la cofradía era 
colegiada: la constituían cuatro "cuartos", dos de ellos denominados "viejos" y dos 
"nuevos". Por "cabeza" se entendía la máxima autoridad dentro de un gobierno que, en las 
sacramentales como en las demás hermandades, era siempre colegiado. Los demás oficiales 
eran un mayordomo del tesoro y un mayordomo de la cera. La de la Almudena, y otras 
posteriormente, tenía un mayordomo de demandas. Con el tiempo se fueron añadiendo 
otros oficios, como el de contador y el de secretario, oficio éste último que en algunas 
asociaciones lo ejercían escribanos contratados. Todas ellas contaban, como era habitual, 
con uno o dos criados, denominados mullidores. La sacramental de la parroquia de San 
Martín desde antes de 1615, y las demás desde aproximadamente la década de 1660, 
sustituyeron la denominación de "cuatros" por la de "diputados" (divididos también en 
viejos y nuevos, o "antiguos" y "modernos") pero sus funciones en este periodo eran 
similares." La distinción entre "viejos" y "nuevos" no hacía referencia a la edad de los 
" Además de en los libros de esta cofradía de principios de siglo, la media de 15 
cofrades figura en su libro de acuerdos (1666-1807), ADM, P. de Santiago y San Juan (sin 
Caja). 
" Además de las sacramentales citadas, la de la parroquia de Santiago también era 
gobernada por cuatros en el siglo XVI y hasta la segunda mitad del XVII. "Autos que 
principió el Cura de Santiago contra la Sacramental de la misma, en razón de que le 
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individuos, sino a la antigüedad en el cargo de mayordomo o de diputado. Así, los oficiales 
"viejos" y "nuevos" o "antiguos" y "modernos" coexistían en un mismo gobierno.'^  
Este tipo de organización fue común a otras cofradías en el siglo XVI por lo que 
es posible constituyese la forma tradicional de gobierno de las cofradías madrileñas.'* Las 
sacramentales lo mantuvieron durante un periodo largo de tiempo y, a pesar de los cambios 
introducidos desde finales del siglo XVII, y, sobre todo, en el siglo XVIII, la cabeza de 
gobierno siguió siendo colegiada. Aunque no en todos los casos, en otros tipos de cofradías 
se fue difundiendo la figura del "hermano mayor", un cargo inexistente en las 
sacramentales de las parroquias durante la Edad Moderna. 
A los cuatros, ayudados por los mayordomos, correspondía gobernar la asociación: 
organizaban las fiestas, repartían las tareas a las que los cofrades estaban obligados, como 
pedir limosnas periódicamente y velar enfermos; realizaban ellos mismos las demandas en 
las fiestas importantes; decidían los repartimientos de cera y dinero que considerasen 
necesarios, imponían las penas; convocaban las juntas y mantenían orden en ellas. Debían 
velar, en este sentido, por que los cofrades no se injuriasen ni disputasen entre sí, ni 
profiriesen "votos" a Dios o a la Virgen, ni juramentos "por vida" o "por maldición". La 
sacramental de San Martín prohibía en 1615 la entrada en las Juntas con dagas, espadas u 
pagasen como estaban obligados [1655]". Incluye la escritura de fundación de una memoria 
de misas en 1542, en la que se mencionan a los cuatros de la cofradía, además de a un 
mayordomo de la cera y otro del Tesoro (AHN, Clero, leg.4070). Para el siglo XVII, ver 
los libros de la cofradía conservados en ADM, P. Santiago y San Juan, Cajas 16 y 18 y 
su libro de acuerdos (1666-1807), en el que ya figuran diputados (no está en una Caja). La 
sacramental de la parroquia de San Martín fue una de las primeras que cambió el gobierno 
de cuatros por el de diputados (ordenanzas 1615). La sacramental de las parroquias de San 
Andrés y San Pedro, constituía un caso especial, debido a ser el resultado de la unión de 
varias cofradías, entre ellas la de San Isidro, por lo que contaba con cargos específicos: 
mayordomo del Santo, mayordomo de la Ermita, diputados de N^ S^  de la Concepción 
(AHN, Cons. leg. 1284/24). Algunas sacramentales tenían mayordomos de Animas y 
mayordomos de demandas. 
'^  Como veremos, el sentido de estos términos cambió en el siglo XVIII, cuando se 
implantó progresivamente un nuevo modelo organizativo. 
'* Por ejemplo la cofradía del Espíritu Santo, San Martín y San Bartolomé, y la de N* 
S'' de Atocha de los Labradores se gobernaban también por cuatros en el periodo. 
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otras armas. Lo mismo hacía, en 1636, la sacramental de las parroquias de San Andrés y 
San Pedro. Como otras cofradías, las sacramentales debían ser, con la ayuda de la 
autoridad de los oficiales y de las multas, modelos de fraternidad y buena convivencia 
cristiana. Desde principios del siglo XVII se generalizó la costumbre de hacer decir en la 
iglesia una misa del Espíritu Santo antes de convocar las Juntas Generales, Al inicio de 
éstas volvían a rezar al Espíritu Santo, y concluían con más rezos. Lx) hacían con la 
esperanza de que el Espíritu Santo les "iluminase" y "alumbrase" los "entendimientos" y 
acertar así en los nombramientos de oficios y otros acuerdos que adoptasen. 
El mayordomo del tesoro se ocupaba de la hacienda de la cofradía y debía rendir 
cuenta de ella anualmente." El mayordomo de la cera (dos en la sacramental de San 
Martín) se ocupaba, en especial, de las fiestas y de los entierros. Además de la cera de la 
cofradía, estaban a su cargo el palio con que salía el Santísimo Sacramento, los cetros, 
paños y ataúdes para los entierros, los estandartes, tafetanes y demás "alhajas" utilizadas 
en los actos públicos. Tras el nombramiento y aceptación de oficios, los mayordomos de 
la cera y del tesoro salientes entregaban solemnemente a los mayordomos entrantes los 
bienes de la cofradía que correpondían a cada uno de ellos. 
Desde finales del siglo XVII las mayordomías se identificaron con los "mayordomos 
de la cera", y con los "mayordomos del Santísimo" ya en el siglo XVIII. El oficio de 
mayordomo del tesoro, o tesorero, se convirtió en un cargo que requería una cierta 
especialización, y sobre todo experiencia, por lo que se tendió a mantener en el puesto a 
las mismas personas durante tres o más años. Pero más que nada, se convirtió en el cargo 
de más prestigio y en la culminación de la carrera. El el oficio de contador, para el que 
también era necesario un mínimo de condiciones, como saber leer y escribir, sí tendió a 
burocratizarse en mayor medida. Pero, de todas maneras, el único oficio que realmente se 
" Cobraba las demandas y limosnas, los censos y alquileres de casas de la cofradía, las 
limosnas por acompañar entierros, etc. A lo largo del tiempo se fueron introduciendo cada 
vez más controles sobre la gestión económica: en las "libranzas" de recibos, custodia de 
las arcas del tesoro, cobros de rentas, etc. La función del contador era precisamente la de 
controlar al tesorero. Las cuentas de las sacramentales, además, eran revisadas anualmente 
por el visitador eclesiástico, que también les obligaba a realizar inventarios de bienes y 
alhajas periódicamente. 
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burocratizó fue el de escribano o secretario, que generalmente ejercían profesionales 
asalariados/* 
Si, por un lado, ser oficial era una fuente de poder, "honra" y respeto, por otro, 
servir los oficios, en especial las mayordomías, implicaba no sólo tiempo y trabajo, sino 
también gastos. El cargo podía convertirse en una carga. Las fiestas y las demás actividades 
se financiaban con los fondos de las sacramentales sólo parcialmente. Desconocemos las 
cantidades que aportaban los mayordomos, ya que no se contabilizaban en las cuentas 
anuales, pero debían ser considerables a juzgar por la reiteración de disposiciones que 
obligaban a aceptar los nombramientos de cargos. Paralelamente, ser mayordomo se 
convirtió en el primer paso de una larga "carrera" en el gobierno de la cofradía y en una 
fuente de prestigio social, en el interior de la hermandad y ante la sociedad. 
El problema era y siguió siendo, conseguir mayordomos dispuestos a gastar dinero 
el primer año de sus mayordomías y a permanecer como oficiales durante unos cinco o seis 
años más, dedicando tiempo, trabajo y más dinero a la cofradía. Este era sin duda un 
problema real, pero no es menos cierto que siempre hubo, en líneas generales, cofrades 
dispuestos a ser oficiales. Hay que tener en cuenta que la insistencia en las penas por no 
aceptar oficios y otras disposiciones para el "buen gobierno", provienen de unos textos 
normativos que tenían que contemplar y regular, bien es verdad que a partir de la 
experiencia, todos los casos posibles de incumplimiento de lo acordado. 
La elección de los cuatros en Junta General por votación, que la cofradía de Corpus 
Christi y Todos Santos todavía realizaba a finales del siglo XVI, se fue sustituyendo 
progresivamente en las sacramentales por un sistema de nombramiento y rotación de 
oficios. Este cambio tuvo una gran trascendencia a corto y largo plazo, por lo que, a riesgo 
de ser prolijos, es necesario verlo con algún detalle. 
'* A medida que las asociaciones aumentaron sus patrimonios y la administración de las 
finanzas se hizo más compleja, necesitaron contratar a personal especializado (escribanos, 
notarios, agentes de negocios) para que realizasen tareas específicas, como cobrar los 
censos, los alquileres, e incluso ocuparse de los pleitos de las cofradías. Algunas contaban 
con 2 o más escribanos, notarios o agentes a sueldo. En general, procuraban que estos 
cargos, asunque asalariados, los desempeñasen los propios cofrades. 
294 
La máxima autoridad en una cofradía correspondía, en teoría, a la Junta General, 
que debía refrendar con sus votos, secretos, los acuerdos importantes adoptados, los 
nombramientos de oficios, las entradas de cofrades y las rendiciones de cuentas. Esta 
capacidad de la Junta General de control del gobierno y de la gestión de las asociaciones 
quedó pronto desvirtuada en las sacramentales. Las Juntas de oficiales, que desde finales 
del siglo XVI se solían convocar mensualmente, coincidiendo con la preparación de la 
fiesta de la Dominica o con otras celebraciones, fueron las que de hecho gobernaron las 
cofradías.'' 
En la sacramental de la Almudena la Junta General elegía anualmente los cuatros, 
que los cofrades debían "acatar" y tener por "hombres honrados". Los dos mayordomos 
debían igualmente ser considerados "hombres honrados". Eran nombrados, en cambio, por 
los cuatros y mayordomos salientes y cuatro "buenos hombres" del cabildo. Se pretendía, 
por un lado, evitar deserciones de la cofradía. Según decían, algunos cofrades, cuando 
sabían que les tocaba ser mayordomos, "no cogían candela el día de la fiesta". Por otro 
lado, pretendían obligar a todos, o a la mayor parte de los cofrades, a servir los cargos de 
la cofradía. Los nombramientos de mayordomos se hacían así "por tanda", pero los 
oficiales salientes y los cuatro "buenos hombres" podían saltarse el orden cuando el cargo 
recayese en una persona que no fuese abonada porque "... no es cosa justa, que el dicho 
Cabildo nombre personas Pobres para semejantes oficios, ni que se les entregue la hacienda 
del dicho Cabildo, aunque les venga por su tanda; porque siendo los dichos Mayordomos 
personas pobres, el dicho cabildo perdería su hacienda". Tanto los cuatros elegidos como 
los mayordomos nombrados estaban obligados a aceptar los oficios. En esta, como en las 
'' Las Dominicas eran las fiestas y procesiones del Santísimo Sacramento realizadas los 
terceros domingos del mes, insitituidas por la cofradía de la Minerva de Roma y la bula 
de Paulo IIL En el siglo XVIII se conocieron como "minervas menores". La de San Martín 
y la de San Andrés y San Pedro las realizaban desde, al menos, principios del siglo XVII. 
No es seguro que otras sacramentales las celebrasen antes del siglo XVIII. La sacramental 
de Santiago, hasta la segunda mitad del siglo XVII, no registraba por escrito más que las 
Juntas Generales, pero esto no quiere decir que no convocasen Juntas Particulares. Lo más 
seguro es que se realizasen en las casas particulares de los oficiales, como consta desde la 
segunda mitad del siglo. 
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demás sacramentales a lo largo de los siglos XVI y XVII, las penas por no querer aceptar 
oficios eran las más elevadas de todas. 
En la sacramental de la parroquia de San Sebastián el cambio de funciones de la 
Junta General a la Junta de oficiales se operó muy pronto, en 1561. En el mismo texto de 
las ordenanzas se estipulaba, por un lado, que el día de la colación, una ocasión a la que 
sí concurrían la mayor parte de los hermanos, los oficiales debían avisarles que a los quince 
días se hallaban convocados de nuevo para el nombramiento de cuatros y mayordomos y 
la rendición de cuentas. Un poco más adelante se anulaba esta disposición. A la rendición 
de cuentas estarían presentes únicamente los oficiales. El nombramiento de oficios se 
celebraría el día de la comida, pero ya no participaban en ella los cofrades: los dos 
mayordomos viejos quedaban automáticamente como cuatros nuevos; los dos cuatros nuevos 
quedaban como cuatros viejos; la elección de los mayordomos nuevos -en realidad sólo uno 
de los dos entraba en el gobierno- se hacía "solamente con voto de los cuatros y 
mayordomos viejos". 
El sistema de rotación de oficios, cada vez más sofisticado a medida que 
aumentaban o se duplicaban los cargos, fue el característico de las sacramentales a lo largo 
de la Edad Moderna. A partir de las mayordomías de la cera se iba ascendiendo en los 
cargos hasta llegar a ser cuatros o diputados viejos (o Tesoreros en el siglo XVIII). La 
distinción entre cuatros o diputados nuevos y viejos y, progresivamente en todas las 
sacramentales, entre mayordomos nuevos y viejos, además de señalar la antigüedad y 
categoría de los cargos era algo funcional. La rotación de oficios servía de aprendizaje en 
el complicado gobierno de las asociaciones: los oficiales nuevos coincidían en los mismos 
cargos con los antiguos, quienes tenían la obligación de acompañarles e instruirles.^ " 
La sacramental de la parroquia de San Martín establecía a principios del siglo XVII 
un sistema mixto, en el que la Junta Particular proponía tres candidatos para cada nuevo 
oficio. Los cofrades votaban en Junta General entre los propuestos por la Particular. Los 
demás oficios -que eran la mayoría- se nombraban por rotación, como en las otras. Pero 
^° Una de las mejores exposiciones de la instrucción y aprendizaje en los oficios se 
encuentra en las ordenanzas de 1659 de la sacramental de San Sebastián (cap.4 y 6). 
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habían de procurar que los oficiales de la cofradía hubiesen de ser siempre "de la gente más 
Principal y anciana que hubiere" para que se les tuviera respeto y fuesen obedecidos. Tras 
los nombramientos, en la sacramental de San Sebastián se añadía que eran "personas 
principales y en quien concurren todas las calidades necesarias para ejercer sus oficios". '^ 
Se oscilaba, así, entre la voluntad de que los hermanos contribuyesen a la cofradía 
sirviendo oficios y la afirmación de la "imposibilidad" de que todos lo pudiesen hacer. La 
cuestión era que las sacramentales, como se ha sugerido en el epígrafe anterior, no se 
podían presentar como cofradías completamente cerradas en el reclutamiento de miembros. 
En la cofradía de San Pedro Mártir de familiares de la Inquisición, o en las gremiales, la 
selección se establecía en el momento del ingreso. Una vez dentro, los cofrades debían, 
sucesivamente, ser mayordomos. Eran éstas cofradías más cerradas en su composición 
social en las que se exigía la participación en el gobierno de un máximo de miembros. La 
mayoría de las sacramentales fueron cofradías más abiertas, con una composición social 
más heterogénea, pero tanto los mecanismos establecidos para el nombramiento de oficios 
como la práctica de los oficiales tuvieron como resultado la configuración de una jerarquía 
interna. 
Aún en las cofradías, como la de la Almudena, en las que se pretendía que 
participase y contribuyese un máximo de cofrades, la tendencia fue, por razones 
económicas y de respetabilidad de los oficiales, a que accediese al gobierno un número más 
'^ La referencia a la sacramental de San Sebastián en "Libro de entradas de hermanos 
y oficiales" (1605-1668), AHPSS, Cofradía Sacramental, lib.l2. El sistema mixto de la 
sacramental de San Martín fue adoptado por otras sacramentales -por ejemplo las de las 
parroquias de Santiago y San Sebastián- a finales del siglo XVII. La proposición de oficios 
en Junta Particular y la votación entre los propuestos en Junta General era un sistema 
generalizado en la época en muchas cofradías. Pero en las sacramentales, al combinarse con 
la rotación de oficios, el papel de la Junta General era mínimo y de naturaleza simbólica. 
Lo veremos más claro con un ejemplo. En la sacramental de la parroquia de San Sebastián 
(finales del siglo XVII y principios del XVIII) la Junta Particular decidía 4 candidatos para 
mayordomos, que proponía a la Junta General. Los cofrades, por votación, elegían dos. 
Los demás oficios se nombraban por rotación. Los dos candidatos a mayordomos no 
elegidos, quedaban en las posiciones preferentes para la proposición de oficios del año 
siguiente. Así, la Junta General era más una ocasión para reunirse -y para ratificar las 
decisiones de los oficiales- que un centro de decisión. 
297 
reducido de hermanos. A ello contribuyó la preferencia por la cooptación en el 
nombramiento de oficios frente a la elección en Junta General o al nombramiento por 
"tanda". De hecho, el sistema de cooptación fue a la larga lo que permitió que el gobierno 
de las sacramentales estuviese muy controlado, y se autorreprodujese. Dado que los 
miembros de las sacramentales, durante toda la Edad Moderna, pertenecieron 
mayoritariamente a las capas medias y bajas de la sociedad, las personas "principales" que 
las gobernaban eran artesanos cualificados o ricos, empleados en la burocracia, miembros 
de las profesiones liberales, mercaderes, que aspiraban a distinguirse -y se distinguían-, del 
resto de cofi^des. La estrategia de estos individuos es más nítida en el siglo XVIII, pero 
ya en el siglo XVII se aprecia una voluntad consciente de los oficiales de controlar y cerrar 
el acceso al gobierno. Estos cofrades constituían, de hecho, una "oligarquía". 
Hemos visto como la sacramental de la parroquia de Santiago era una de las 
sacramentales más homogéneas desde el punto de vista de su composición social, con un 
predominio de artesanos, sobre todo plateros, y una cuidadosa selección en el reclutamiento 
de cofrades. Si de los 363 cofrades que pertenecieron a ella entre 1598 y 1630 descontamos 
las 139 mujeres, que no podían servir oficios, y los 30, aproximadamente, que habían 
entrado con la calidad de "reservados" -aunque desconocemos por cuánto tiempo-, y al 
conde de Lemos, quedan unos 193 hombres con posibilidades de llegar al gobierno.^ ^ A 
pesar de que formaban un grupo compacto, de estos 193 cofrades unos 40 sirvieron oficios, 
y menos aún fueron mayordomos en un periodo de unos 26 años (1598-1615 /1622-1630). 
^^  En la sacramental de Santiago la cuota de "reservado" era bastante baja, el doble de 
la entrada normal, o un máximo de 100 reales. La entrada corriente era en esta época 27 
reales, una cantidad también más baja que la de otras sacramentales. Entraron como 
reservados dos barberos, un cirujano, un boticario, un destilador en la botica real, un 
entallador, un escritor de libros, un librero, un mercader, un sastre, un pastelero del rey 
y 14 plateros. La sacramental de San Martín establecía para los "excusados", en 1615, unas 
cantidades inusualmente altas, 100 ducados. Es posible que esta diferencia se deba a que 




Carreras de los oficiales de la sacramental de la parroquia de Santiago, 1597-1S15 / ie22-ie30 
Año Mayordomo Cera Mayordomo Tesoro Cuatros Contador 
1597^2 
159S Antonio López 
1599 Francisco López de 
Sotomayor (Platero 
de oro) 
Martín de Carranza 
1601 Antonio de Mesa 
lfi02 Juan de la Calle 













Domingo de Villa: 
(Platero) 
Feo. López de 
Sotomayor (Platero 
de oro) 







Miguel de Villarrubia 
Bartolomé de Avanza 
(Platero) 
Antonio L6pez 
Feo. López de 
Sotomayor 
{Platero de oro) 
Martin de Carranza 
(Platero de plata) 
lío nombran*^ 
1612 Feo. de Soria 
(Pla tero) 
Martin de Carranza 
{Platero de plata) 





Juan B. de Quiñones 





Antonio de Meea 
Salvador Terroja 
(Platero) 
Antonio de Mesa 
Diego de Salinas 
Miguel de Villarrubia 
Salvador Terroja (Platero) 
Salvador Terroja (Platero) 
Miguel de Villarrubia 
Antonio López 
Antonio de Mesa 
Diego de Salinas 
Antonio López 
Feo. López de Sotomayor 
(Platero de oro) 
Miguel Vicente (Sastre) 
Salvador Terroja (Platero) 
Feo.López de Sotomayor 
(Platero de oro) 
Vicente Rguez. (Platero) 
Feo.López (Librero) 
Vicente Rodríguez (Platero) 
Peo.López (Librero) 
Feo.López (Librero) 
Feo.López de Sotomayor 
(Platero de oro) 
Juan de Espinosa (Platero) 
García González (Platero) 
Feo.López (Librero) 
Martin de Carranza (Platero] 
Feo.Sánchez (Platero de plata) 
Luis de Morales (Platero) 
Juan de Espinosa (Platero) 
Martín de Carranza (Platero) 
Juan de Espinosa (Cordonero) 
Ldo. Antonio Vélez 
(Teniente de Cura) 
Juan de Espinosa 
Feo.López 
Juan de Montoya (Librero) 
Miguel Vicente (Sastre) 
Juan B. de Quiñones 
(Procurador del n") 
Juan Francon (Mercader) 
Feo.López 
Juan de Espinosa 
Francisco López 
(Librero) 
Gaspar de Hinojal (raatero 
de p l a t a ) 
Francisco López 
(Librero) 




Juan de Espinosa 
Juan de Espinosa 
Feo.López 
23 El año de ejercicio de los oficios iba desde el 26 de septiembre (víspera de San Cosme y San 
Damián, fiesta que hasta avanzado el siglo XVII fue la principal de la cofradía) al 2 6 de septiembre 
siguiente. Para simplificar, aguí se ha puesto la fecha del año en que transcurría la mayor parte del 
oficio. LOS libros de la cofradía empiezan en 1598 por lo que para el año anterior no constan todos los 
oficios . 
24 
No nombraron mayordomo del tesoro ese año "por los pocos cofrades que al presente hay respecto 
de la ida de la Corte" (Junta de elección de oficios de 12-XI-1601) . No vuelve a haber Juntas de elección 
de oficios hasta agosto de 1606, por la misma razón. Algunos de los cuatros de 1602 continúan ejerciendo 
los cargos hasta entonces. 
25 Juan de Espinosa, por defunción de Domingo Villarán, además de cuatro fue también mayordomo de 
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1613 Lula de Salas 
(Platero de oro) 
1614 Mateo Rodríguez 
(Platero) 
1615 Diego García 
(Tirador de oro 
y plata) 
Feo. de Soria 
(Platero) 
Luis de Salas 




Pedro Hartln (Entallador) 
Juan Bautista de Quiñones 
Domingo Rodríguez 
Luis de Salas 
Cristóbal Gascón 
Juan de Espinosa 
Juan de Espinosa 
[Alonso Pérez^^ 
(Librero)1 
Blas Alvarez de 
Brihuela 
(Platero de Plata) 
Pedro de Huete 
(Platero de plata) 






1626 Jerónimo Alonso 
(Platero) 
Sebastián López 
(Platero de oro) 
1628 Gaspar de Prada 
(Platero de plata) 
1629 Mateo de Robledo 
1630 Juan de Lezcano 
(Platero) 
Diego de Campos 
(Cordonero) 
Blas Alvarez de 
Brihuela (Platero 
y vaciador de plata) 
Pedro de Huete 
(Platero de plata) 







(Platero de oro) 
Gaspar de Prada 
(Platero de plata) 
Mateo de Robledo 
Pedro Glez. de Barcena 
(Platero de oro) 
Pedro Rguez. de valenzuela 
Baltasar de Olivera 
(Librero) 
Mateo Rodríguez (Platero) 
Pedro Glez. de Barcena 
(Platero de oro) 
Pedro Rguez. de Valenzuela 
Diego de Campos (Cordonero) 
Baltasar de Olivera (Librero) 
Blas Alvarez de Brihuela 
(Platero de plata) 
Diego de Campos (Cordonero) 
Mateo Rguez. (Platero) 
Baltasar de Olivera (Librero) 
Blas Alvarez de Brihuela 
(Platero de plata) 
Pedro de Huete (Platero) 
Diego de Campos (Cordonero) 
Baltasar de Olivera (Librero) 
Juan de Lezcano (Platero) 
Pedro de Huete (Platero) 
Blas Alvarez de Brihuela 
(Platero de plata) 
Baltasar de Olivera (Librero) 
Pedro Hartln (Entallador) 
Juan de Lezcano (Platero) 
Pedro de Huete (Platero) 
Blas Alvarez de Brihuela 
(Platero) 
Pedro Hartln (Entallador) 
Jerónimo Alonso (Platero) 
Pedro de Huete (Platero) 
Juan de Lezcano (Platero) 
Jerónimo Alonso (Platero) 
Sebastián López (Platero) 
Pedro Hartln (Entallador) 
Baltasar de Olivera (Librero) 
Gaspar de Prada (Platero) 
Sebastián López (Platero) 
Pedro Martín (Entallador) 
Jerónimo Alonso (Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Francisco de Soria 
(Platero) 
Alonso Pérez fue elegido en primer lugar, pero alegó que no podía ejercer el oficio, por lo que 
pasan a mayordomo a Blas Alvarez de Brihuela, elegido como cuatro, y nombran otro cuatro en su lugar. 
" Juan de Arce rehusó ser mayordomo de la cera por lo que fue sustituido por Juan 
Lezcano. 
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Como se ve en el Cuadro 7 los cofrades solían entrar como mayordomos de la cera, 
pasaban a mayordomos del tesoro y eran luego cuatros.^ * Algunos hicieron el recorrido 
en más de una ocasión. 
El caso de esta sacramental permite ver cómo funcionaba en la práctica el sistema 
de elección y rotación de oficios de las sacramentales. Se puede así apreciar con claridad 
las implicaciones de limitar la entrada real de nuevos cofrades en el gobierno, como 
mayordomos de la cera, a uno cada aflo.^ ' Simplemente teniendo en cuenta esta limitación 
es fácil comprender que de los 193 cofrades entrasen en el gobierno (formado por 7 
oficiales) unos 40 cofrades en un periodo de 26 años (bien es verdad que los años primeros 
de siglo fueron un periodo de inactividad en la hermandad). Si a ello añadimos el que 
algunos oficiales repitieron el recorrido más de una vez, es evidente que para muchos 
hermanos la posibilidad de llegar a formar parte del gobierno de la asociación era muy 
remota. El sistema de cooptación, más explícito en otras sacramentales que en ésta, se 
sumaba a lo ya expuesto como mecanismo de selección. 
En esta sacramental no está claro que el sistema de cooptación funcionase con 
anterioridad a la década de 1660.^ " En el registro de algunas de las Juntas de 
nombramientos de oficios se alude a los nombramientos "por suertes" como el sistema 
tradicional de la cofradía. Esto implicaría, en teoría, una cierta igualdad entre los cofrades, 
algo parecido al nombramiento por tanda. Pero da la impresión de que en el sorteo 
entraban muy pocos cofrades, entre tres y seis. Por otra parte, el que varios de los cofrades 
repitiesen el recorrido completo en el gobierno, podía significar tanto que no encontraban 
otros cofrades dispuestos a servir las mayordomías, como que algunos cofrades acapararon 
*^ En el Cuadro se ha destacado en negrita las carreras de algunos cofrades para que 
se aprecie mejor la trayectoria habitual. 
'^ Empleamos la palabra "nuevo" en su sentido corriente, no como lo hacían las 
sacramentales para distinguir la antigüedad en los cargos. 
^ Por entonces implantaron el sistema mixto de proposición de oficios decididos en 
Junta Particular a la Junta General, que la sacramental de San Martín ya tenía desde 
principios de siglo. Este sistema, en la práctica, era la versión más clara de nombramiento 
por cooptación, en las sacramentales y en las cofradías en general. 
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los cargos. '^ Seguramente hubo algo de las dos cosas. Pero nos inclinamos por considerar 
que, en conjunto, el acceso al gobierno estuvo más o menos controlado por un círculo de 
hermanos. Además de los vínculos profesionales y vecinales, había entre ellos algunas 
relaciones de parentesco.^ ^ 
Para esta sacramental la ida de la Corte a Valladolid supuso una catástrofe. Mucho 
de los plateros y otros artesanos cualificados se fueron con la Corte a Valladolid y la 
cofradía prácticamente dejó de funcionar. A partir de 1606 la asociación se reveló como 
un factor esencial de reintegración en la sociedad madrileña para los cofrades que se habían 
ido. Muchos de ellos volvieron a asentarse como hermanos y, significativamente, varios 
de los que habían sido oficiales volvieron a serlo a partir de esa fecha. 
No todos los miembros del gobierno siguieron la carrera habitual. Los contadores 
permanecían en el cargo durante años, lo que permitía una fiscalización continuada de la 
gestión de los mayordomos del tesoro. Algunos fueron cuatros sin haber sido mayordomos, 
y como cuatros repitieron en distintas ocasiones los que ya habían ejercido todo tipo de 
oficios. El ser cuatro representaba la mayor "autoridad moral" dentro de la cofradía y en 
cierto modo era también un cargo honorífico. Los cuatros que no habían sido antes 
mayordomos eran seguramente cofrades especialmente involucrados en la cofradía o que 
gozaban de consideración social dentro y fuera de ella. El teniente de cura de la parroquia 
fue cuatro, lo que era algo excepcional en las sacramentales, que excluían explícitamente 
en sus ordenanzas el que los eclesiásticos pudiesen ejercer oficios, como se ha visto." Dos 
^^  En esos años hubo de hecho dos renuncias (en 1622 y 1624) a ser mayordomos de 
la cera (ver Cuadro B) aunque en los libros de la cofradía no consta que se les impusieran 
multas. El caso de 1622 lo protagonizó el librero Alonso Pérez. Fue sustituido como 
mayordomo de la cera por el platero Blas Alvarez de Brihuela, quien había sido nombrado 
ese mismo año como cuatro. No hubo, por lo tanto, una nueva elección de mayordomo. 
En 1624, por el contrario, la renuncia de Juan de Arce (platero) se suplió con el 
nombramiento de Juan Lezcano (platero), quien sí entraba en el gobierno por primera vez. 
32 Por ejemplo, Pedro Rodríguez de Valenzuela era cuñado de Domingo Rodríguez 
" La elección del teniente de Cura como cuatro ese año, así como la presencia del cura 
en las Juntas, muestran el interés en mantener unas relaciones de colaboración entre las dos 
instituciones. No se impidieron los conflictos, pera era ésta una manera de controlar más 
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de los que entraron como reservados no eclesiásticos fueron también cuatros sin haber sido 
mayordomos. Uno de ellos, el mercader Juan Francon, era un "bienhechor" de la cofradía: 
dejó importantes limosnas y fundó memorias pías a su cargo. 
Con todo, una vez superada la etapa de reorganización de la cofradía tras la vuelta 
de la Corte a Madrid, el sistema de rotación de oficios funcionó estrictamente. Como se 
puede observar en el cuadro citado, excepto algunas renuncias, los oficiales siguieron la 
carrera normal, y todos los cuatros fueron antes mayordomos. Algunos de los oficiales 
llegaron a permanecer en el gobierno durante diez años. Sin llegar a estos extremos de 
dedicación, lo normal era permanecer un mínimo de seis años. Si tenemos en cuenta que 
las sacramentales se encontraban entre las cofradías que exigían a sus oficiales un mayor 
grado de participación, nos podemos hacer idea del interés que para ciertos individuos de 
las clases populares tuvo el dirigir estas asociaciones. Como en la cofradía, entre los 
oficiales abundaban los plateros, pero también participaron en el gobierno otros artesanos 
(varios libreros, un entallador, un sastre, un cordonero), así como un procurador del 
número, y el mercader y el teniente de cura citados, quienes habían entrado como 
"reservados". 
Desde principios del siglo XVII se habían ido añadiendo alicientes para quienes 
desempeñaban oficios en las sacramentales. Entre los incentivos figuraba la mayor 
asistencia de la cofradía a la hora de la muerte. Los que habían sido oficiales y sus mujeres 
recibían el doble o más de cera (hachas y velas) y de misas en los entierros y funerales que 
los demás hermanos, y era obligatoria la compañía de todos los cofrades en el entierro. 
Tenían también la posibilidad de enterrarse en lugares preferentes en las sepulturas que las 
sacramentales habían ido comprando en las parroquias. La sacramental de San Sebastián, 
por ejemplo, tenía tres sepulturas en la iglesia. Las dos principales se hallaban en el primer 
tramo junto a los escalones del altar mayor, un lugar privilegiado, cubiertas con una losa. 
Estaban destinadas, exclusivamente, para los mayordomos y oficiales presentes, pasados 
y futuros. El mismo derecho tenían sus mujeres e hijos si no habían tomado estado, pero 
de cerca a una cofradía que desde finales del siglo XVI se había mostrado remisa a 
obedecer las disposiciones del arzobispo y su visitador. 
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no podían enterrarse allí otras personas aunque hubiesen sido cofrades. La tercera sepultura 
estaba en la nave del evangelio frente a la capilla de Nuestra Señora de la Misericordia (la 
cofradía propietaria de esta capilla tenía el instituto de "enterrar los pobres", y desde finales 
del siglo XVI estaba muy vinculada a la sacramental), cubierta por una losa partida. La 
sepultura era "para los cofrades Pobres que no tienen en que enterrarse y ningún otro tiene 
derecho a enterrarse allí".^ Los excluidos de las sepulturas de la sacramental eran así el 
grueso de cofrades. 
Además, a medida que crecía la importancia y la complejidad de las ceremonias 
públicas en las que participaban las sacramentales, fue teniendo aún más interés, por el 
prestigio social que conllevaba, ocupar los puestos más honoríficos en las fiestas y 
procesiones, reservados a los oficiales. Lo veremos con un ejemplo, el de la sacramental 
de la parroquia de San Sebastián. La cofradía se había agregado oficialmente a la 
archicofradía romana de la Minerva bastante tardíamente, en 1664, por una bula de 
Alejandro VII que les confería las indulgencias y gracias concedidas por Paulo V en 1606. 
Esta agregación, aunque en sentido estricto era superfina, añadía lustre a la archicofradía, 
que imprimió "Sumarios" de indulgencias y las incorporó a sus "Patentes" de cofrades, el 
impreso, refrendado por los oficiales de la asociación, que certificaba el ingreso de cada 
nuevo hermano.'^  La década de 1660 señaló el inicio de un periodo de despegue en las 
fiestas de las sacramentales. Es entonces cuando se configuró la procesión de Impedidos 
o Viático General, que con el tiempo se convirtió en la principal fiesta parroquial, y 
constituyó una de las ceremonias más específicas de Madrid.^ * 
En 1719 la sacramental de San Sebastián reformó sus ordenanzas en una Junta a la 
que asistieron nada menos que 92 cofrades. Aun cuando la asociación era una de las más 
'* Cap. 13 y 14 de las ordenanzas de 1659. 
'^ Un ejemplar impreso del Sumario de las indulgencias y gracias concedidas a la 
archicofradía en AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 3. En el mismo exp. hay también un 
ejemplar impreso de una Carta de Hermandad y Patente que la archicofradía daba a cada 
nuevo cofrade a su ingreso. 
*^ Así las considera María José del Río Barredo: Fiestas públicas en Madrid, p.219-
255. 
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numerosas, el alto número de asistentes se debió a la importancia de las cuestiones que se 
dirimían, que llevaban varios años sin resolver: la posición de los mayordomos elegidos 
para el anejo parroquial de San Lx)renzo, y las relaciones con otras cofradías 
parroquiales." Aquí consideraremos el motivo explícito aducido para la reforma, la 
necesidad de reorganizar las mayordomías, lo que por otra parte estaba muy relacionado 
con las otras dos cuestiones de fondo sefíaladas. 
Por un lado, se aligeró la carga que supom'a seguir la carrera en los oficios de la 
cofradía. Se redujo el mínimo de siete años a cuatro (excepto para los tesoreros), y se 
repartieron los gastos y el trabajo, al aumentar a dos el número de mayordomos nuevos que 
entraban anualmente. En este contexto "nuevo" significaba entrar realmente en el gobierno. 
Pero lo fundamental en la reforma fue la voluntad de establecer un nuevo equilibrio en el 
ceremonial de manera que éste reflejase pública y simbólicamente las distintas categorías 
de mayordomos y oficiales. 
Para los nuevos oficiales, el sistema de rotación de oficios simpre había servido de 
aprendizaje. La entrega de los bienes de la cofradía de los oficiales antiguos a los nuevos 
no sólo era algo funcional sino que simbolizaba perfectamente la confianza que se 
" Una de las cuestiones de fondo era la del anejo parroquial de San Lorenzo. En el 
anejo había desde 1671 una cofradía de Animas que, a mediados del siglo XVIII consiguió 
independizarse de la matriz y, con la ayuda del párroco de San Sebastián, convertirse en 
sacramental. Hasta entonces la de San Sebastián reclutaba a los mayordomos que servían 
en el anejo en la hermandad de Animas de San Lorenzo, pero ni siquiera les permitía asistir 
a los Juntas Particulares. Este complicado proceso, que enfrentó a la sacramental de San 
Sebastián con la parroquia lo estudia en profundidad J. L. Galán, Economía, muerte y 
derecho parroquial, pp.24-32. Otro de los conflictos subyacentes revela la existencia de 
otras facciones en la sacramental. A lo largo del siglo XVII la sacramental estuvo muy 
relacionada con la hermandad de N^ S* de la Misericordia de la parroquia, que se 
encargaba de enterrar a los pobres, primero de Madrid, y luego del distrito parroquial. Los 
mayordomos de una de las cofradías servían a continuación las mayordomías de la otra. En 
1719, los partidarios de continuar una relación preferente con la Misericordia fueron 
derrotados por los que prefirieron -y lo instituyeron en las ordenanzas de 1719- una 
relación privilegiada con otra de las asociaciones asistenciales de la parroquia, la Diputación 
de Pobres Vergonzantes, que había crecido en importancia a lo largo del siglo. Las 
relaciones con la hermandad de la Misericordia en AHN, Cons.leg. 1051/25. A partir de 
1719, los oficiales de la Diputación fueron los únicos a los que la sacramental permitió 
ocupar puestos honoríficos en sus funciones. 
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depositaba en ellos y la responsabilidad que asumían. Desde al menos principios del siglo 
XVIII la entrada de nuevos mayordomos se ritualizó aún más, lo que hay que verlo en el 
contexto de añadir alicientes al desempeño de mayordomías y de reparto de honores en las 
funciones públicas. 
A partir de 1719, los dos mayordomos nuevos de la sacramental de San Sebastián, 
tras las ceremonias de entrada y de entrega de alhajas, realizaban lo que se denominaba su 
"Estación primera de mayordomos".^ * Este ritual, que podían hacerlo de día o de noche, 
a su voluntad, consistía en administrar el viático a un enfermo de la parroquia. El 
mayordomo nuevo más antiguo como cofrade (en caso de haber entrado a la vez se sorteaba 
públicamente) recogía de manos del tesorero la Llave del Sagrario del Santísimo 
Sacramento y la llevaba en la procesión desde San Sebastián hasta la casa del enfermo. Su 
compañero llevaba la Bolsa con los Corporales. En el retomo de la casa a la parroquia, se 
intercambiaban estos objetos, ya fuese en la misma casa del enfermo, o en una iglesia o 
convento cercano, para que se hiciese con mayor "decencia". La llave y los corporales, por 
su valor litúrgico, eran los objetos más preciados en la ceremonia. Las demás "alhajas" 
eran el estandarte, llevado por el tesorero en la procesión, y los cetros, que llevaban otros 
oficiales. De la misma manera que en este ritual que señalaba el inicio en el desempeño de 
sus funciones, las demás obligaciones de los mayordomos nuevos se repartían 
equitativamente entre los dos.'' La única diferencia entre los dos era por tanto la 
'* La entrada de los mayordomos nuevos y de los otros cargos nombrados por rotación 
se hacía coincidir por entonces con una misa de réquiem, con tumba y hachas, y procesión 
de Animas alrededor de la iglesia, en la que se distribuían las insignias correspondientes 
"en señal de posesión". La ceremonia de la entrega de alhajas se realizaba unos días más 
tarde, coincidiendo con la fiesta de Reyes (6 de enero), en la Sala de Juntas de la 
parroquia. Los participantes en ambas ocasiones eran los oficiales de la sacramental y los 
que en el pasado había ejercido oficios, no el conjunto de cofrades. 
' ' Sería aún más prolijo detallar todas estas obligaciones. Baste decir que se repartían 
el año para las peticiones de limosnas para las Animas (y otras fiestas), así como los 3 
cuarteles correspondientes a San Sebastián. Al año siguiente debían hacer lo mismo en el 
cuartel de San Lorenzo. Y en general, debían colaborar con los demás oficiales en todos 
los "Actos, Misas, Entierros, Procesiones, Juntas, y todo lo demás que ocurra en la 
Cofradía", durante tres años. 
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antigüedad en la cofradía, un criterio muy sólido en la época, y una manera eficaz de evitar 
discordias. 
La regulación de los puestos honoríficos, que incluía el reparto de los objetos 
litúrgicos e insignias de la sacramental, se hizo con el mismo cuidado en las demás 
funciones públicas de la cofradía: fiestas del Corpus, de la octava del Santísimo, de 
Impedidos, etc. Se subrayaba en primer lugar la jerarquía interna, tanto en los puestos en 
las funciones de iglesia como en las procesiones. El cargo de tesorero era entonces el 
principal, por lo que era este oficial quien llevaba el estandarte (Corpus) o la llave del 
sagrario (Impedidos, octava del Santísimo). Lx)S demás objetos, según el tipo de ceremonia, 
se distribuían entre los diputados y los mayordomos, según su jerarquía y antigüedad. 
En segundo lugar, los cofrades se esforzaron por subrayar la preeminencia de la 
sacramental frente a otras cofradías, y por regular las relaciones con las hermandades que 
mantenían relaciones privilegiadas con ella. En los rituales de la Semana Santa en el anejo 
de San Lorenzo, la sacramental afianzaba su preeminencia en todas las funciones frente a 
la del Santísimo Cristo de la Redención, establecida en esa iglesia. En las ceremonias de 
las mismas fechas en San Sebastián, por el contrario, la sacramental compartía honores con 
la Diputación de Pobres Vergonzantes de la parroquia, con quien se había "unido" por 
entonces. Todas las demás cofradías quedaban relegadas, en especial la de Nuestra Señora 
de la Misericordia, la hermandad que a lo largo del siglo XVII había mantenido las 
relaciones más privilegiadas con la sacramental, incluido el intercambio de mayordomos.*" 
La preeminencia de la sacramental de la parroquia se subrayaba con especial énfasis 
en los entierros. Estas ocasiones, a las que concurrían muchas hermandades, eran 
especialmente conflictivas. En 1719 la sacramental de San Sebastián decidió cambiar su 
política tradicional de evitar conflictos con otras cofradías que alegaban su mayor 
antigüedad, haciendo prevalecer su condición de "sacramental". Únicamente cederían el 
^ Las relaciones entre las distintas cofradías parroquiales eran muy complejas. 
Resultaría especialmente interesante indagar no sólo las relaciones entre instituciones, sino 
entre las personas que las integraban, ya que da la impresión de que fueron frecuentes los 
casos de pertenencia a varias de ellas y, consiguientemente, la constitución de facciones que 
apoyaban el establecimiento de relaciones privilegiadas con unas u otras. 
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mejor lugar en los entierros si concurría el Tribunal de la Inquisición. Desde finales del 
siglo XVII las sacramentales, apoyadas por las autoridades eclesiásticas, habían ido 
consolidando una posición privilegiada en los acompañamientos de entierros. En el siglo 
XVIII, la preeminencia de las sacramentales en estos actos públicos era reconocida por la 
generalidad de las hermandades.*' 
7.3 Los cambios del siglo XVIII 
Los cambios en la organización que hemos visto en la sacramental de San Sebastián a 
través de sus ordenanzas de 1719 representan un momento de transición entre el sistema 
tradicional de gobierno y el modelo que se implantaría en el siglo XVIII, compartido en 
su segunda mitad por todas las sacramentales. Desde principios del siglo XVIII se fue 
consolidando un cambio fundamental en su organización, que culminaba el proceso de 
creciente diferenciación entre los cofrades que accedían al gobierno de las asociaciones y 
el resto de hermanos. En este siglo se llegó a formalizar en categorías la diferenciación 
entre cofrades. Consecuencia de esta evolución fíie la plasmación formal de la jerarquía 
interna de las sacramentales, lo que significó a un tiempo el cierre social explícito de estas 
asociaciones en lo que concernía al núcleo que las dirigía y la apertura al conjunto de los 
devotos, que se convertían, sin embargo, en cofrades de segunda categoría. 
Las sacramentales se dividieron en dos categorías de cofrades: los "mayordomos del 
Santísimo" y los "hermanos de Caja" o de "Cepo". Esta distinción, regulada 
minuciosamente en todas las ordenanzas aprobadas en el siglo XVIII, afectaba a todos los 
niveles de integración y participación: modo y cuotas de ingreso, obligaciones para con la 
cofradía y asistencia de ésta, especialmente en los entierros y sufragios. En el siglo XVIII, 
las sepulturas de todas las sacramentales se hallaban reservadas, exclusivamente, a los 
"mayordomos del Santísimo". Como explicaba el apoderado de la sacramental de San 
"' Muchas hermandades de socorro, por ejemplo, establecían en sus ordenanzas que si 
a los entierros de sus hermanos concurrían sacramentales, éstas ocuparían los mejores 
lugares. 
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Sebastián en un pleito en 1788, la cofradía "... se compone de dos clases de individuos, 
que en algún modo constituyen dos diversos Cuerpos; el uno de Mayordomos, y el otro de 
Cofrades...".« 
La primera categoría estaba integrada por los "mayordomos antiguos y nuevos". 
Como hemos visto para la sacramental de San Sebastián, en esta época la calificación de 
antiguo o nuevo ya no hacía referencia exclusivamente a la antigüedad en los cargos de los 
oficiales de un mismo gobierno. Lx)s mayordomos antiguos eran los que habían ejercido los 
distintos oficios en el pasado, incluso lejano, y los nuevos eran los "oficiales actuales". El 
ingreso en el cuerpo de mayordomos difería considerablemente de las prácticas anteriores. 
Cada año se presentaban pretendientes a ser mayordomos del Santísimo, que 
normalmente eran apadrinados por alguno de los oficiales antiguos. Se requerían ciertas 
condiciones, ser "de buena vida y costumbres", pero también, por primera vez, se introdujo 
explícitamente la limitación de ser de "ejercicios decentes" u "honestos". De entre ellos, 
una vez examinados sus "memoriales" por los oficiales, se elegían cuatro mayordomos.*' 
Estos, por su entrada, debían pagar una cantidad grande de dinero, que en la segunda mitad 
del siglo XVIII rondaba los 2.000, y se comprometían además a costear todos los gastos 
de las fiestas de su primer año de mayordomía. Así, la cofradía ya no "nombraba" 
mayordomos más que en caso de necesidad, cuando no había nuevos pretendientes a servir 
las mayordomías. En este caso nombraba a mayordomos antiguos y los gastos corrían a 
cargo de la sacramental. Con este sistema se pretendía solucionar los problemas crónicos 
en el nombramiento de mayordomos. Por un lado, se aumentó el número de mayordomías 
hasta cuatro anuales, con lo que se repartían los gastos. Por otro, los que entraban como 
mayordomos, o presentaban sus candidaturas siendo ya cofrades, lo hacían voluntariamente, 
lo que constituía un cambio fundamental. Los demás cargos se siguieron nombrando como 
era tradicional en las sacramentales. Dos de los mayordomos nuevos del año anterior 
"^  AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 3, f.88. Expresiones parecidas las repiten otros de los 
participantes en el mismo pleito refiriéndose a la generalidad de las sacramentales. 
*^  Este sistema de candidaturas con la presentación de memoriales ya lo tenía la 
sacramental de San Sebastián en 1719, aunque entonces se elegían a dos mayordomos 
nuevos anuales. Con posterioridad, en ésta y en las demás se amplió a cuatro. 
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quedaban como diputados modernos, los dos diputados moderaos salientes quedaban como 
diputados antiguos y los diputados antiguos como mayordomos de la cera. Los dos 
candidatos que no habían sido nombrados mayordomos, en el caso de que sus candidaturas 
no hubiesen sido rechazadas, quedaban en posición preferente para el año siguiente. El 
cargo de tesorero, quien presidía las Juntas y ocupaba los mejores puestos en las principales 
funciones, era la culminación en la carrera en el gobierno. Los tesoreros, en general, 
permanecían un máximo de tres años como tales. Así, el oficio de tesorero era el único 
cargo al que no se accedía automáticamente a partir de las mayordomías. Sólo unos pocos 
oficiales, que necesitaban contar con el apoyo y voto de los demás, eran elegidos para 
desempeñar el cargo. 
Los devotos que no tuviesen suficiente dinero o no reuniesen las condiciones para 
ser mayordomos, tem'an la posibilidad de integrarse como cofrades de Caja. Debían 
contribuir únicamente con unos 12 reales anuales, y tener una Caja en sus casas para 
recoger limosnas. A cambio, tenían derecho a beneficiarse de las indulgencias y la cofradía 
les asistía en sus entierros, y en los de sus mujeres e hijos. Como era habitual en las 
sacramentales, y en las cofradías en general, la asistencia a cada clase de cofrade era 
"proporcional" a lo contribuido, lo que significaba que las diferencias en la asistencia a los 
entierros de mayordomos y de cofrades de Caja eran enormes. Los cofrades de Caja se 
hallaban exluidos de las sepulturas de las sacramentales, reservadas a los mayordomos. 
La formalización en distintas categorías de las modalidades de participación en las 
cofradías fue un fenómeno bastante general en el siglo XVIIL En las sacramentales el 
cambio en la organización fue también una respuesta funcional a los problemas de gobierno 
y de financiación, que se habían agudizado considerablemente desde, al menos, principios 
del siglo XVIII, debido al incremento de la importancia del papel de las sacramentales en 
la vida pública. Se solventaba, al mismo tiempo, el "problema" de los devotos y devotas 
pobres, o no tan pobres, pero no lo suficientemente ricos como para "ser de servicio en la 
cofradía", a costa de reducirlos a la categoría de hermanos de Caja o de Cepo. 
Paralelamente, el éxito del sistema de candidaturas a las mayordomías, muestra 
hasta qué punto era apetecible en el periodo ser mayordomo de una sacramental. El 
principal factor que incidió en la implantación de este sistema fue seguramente el hecho de 
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que permitiera una cierta apertura en el acceso al gobierno (de uno o dos "nuevos" oficiales 
se pasaba a cuatro anuales) en un momento de auge de las asociaciones. Se puede 
considerar por tanto que, además de los factores internos (la reorganización del gobierno 
y finanzación), fue esencial en esta evolución la creciente demanda social por ser 
mayordomo del Santísimo. Estos cambios supusieron en la práctica una total identificación 
de las sacramentales, en cuanto centros de sociabilidad, con los cofrades que habían 
"entrado por mayordomos". De hecho, lo habitual entonces fue entrar directamente como 
mayordomo, sin haber sido antes cofrade. Los cofrades de Caja no podían asistir a las 
Juntas, Particulares o Generales, y ni siquiera participaban en las principales funciones 
públicas. 
En esta creciente demanda por ser mayordomo del Santísimo e integrarse 
plenamente en las sacramentales un factor esencial fue la relevancia pública que alcanzó en 
el siglo XVIII el ceremonial protagonizado por éstas. A la preeminencia que las 
sacramentales consiguieron, desde finales del siglo XVII, en los cortejos de entierros, se 
sumó la lucha por lograr la preeminencia en la procesión general de Corpus Christi de la 
Villa frente a las cofradías que tradicionalmente habían disfrutado de una posición de honor 
en ella. Las sacramentales siempre habían participado en la procesión, y ocupado un lugar 
de protagonismo, pero en Madrid ese lugar de honor era compartido por cinco cofradías -
San Roque, Santa Lucía, Nuestra Señora de la Caridad, Nuestra Señora de la Paz y Nuestra 
Señora de la Encarnación- que, por antigüedad y tradición, participaban en el Corpus 
Christi y otras procesiones generales de la ciudad. A lo largo del siglo XVIII las 
sacramentales hicieron valer su instituto específico, la preeminencia que les correspondía 
en todas las funciones públicas dedicadas al culto al Santísimo Sacramento, y lograron 
finalmente que les fuera reconocida.'** 
"* Executoria ganada a pedimento de las cofradías sacramentales de las Iglesias 
parroquiales de esta Corte, con las de Charidad, Paz. San Roque, Encamación y Santa 
Lucía: sobre preferencia enfundan del Corpus, y demás que ocurran, en que se lleve a Su 
Majestad Sacramentado, con tres Determinaciones contestes Eclesiásticas, y Recurso de 
fuerza de los Señores del Real, y Supremo Consejo de Castilla, Madrid, 1750. ADM, sin 
catalogar 
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Pero el protagonismo público de las sacramentales en la centuria se manifestó 
asimismo en las fiestas y procesiones del Santísimo Sacramento celebradas en las 
parroquias, sus anejos y los correspondientes distritos. Las Dominicas, las fiestas del 
Santísimo instituidas por la Minerva de Roma los terceros domingos de mes, pasaron a 
denominarse "Minervas menores". Estas fiestas, que incluían procesiones, pero limitadas 
a la iglesia y su entorno, se realizaban desde antiguo. Sin embargo, no parece que todas 
las sacramentales las hiciesen en el siglo XVII, como sí las celebraban la de San Martín y 
la de San Andrés y San Pedro desde, al menos, principios del siglo XVII. En el siglo 
XVIII todas las sacramentales las festejaron. Lo mismo sucedió con la "Minerva mayor", 
la fiesta parroquial de la octava del Corpus en la que las sacramentales eran protagonistas. 
En esta fiesta, además, la procesión discurría por todo el territorio parroquial deteniéndose 
en los lugares más emblemáticos en una ceremonia que subrayaba la identidad de la 
comunidad definida por la parroquia. Las sacramentales de las parroquias pequefías tendían 
a invadir los distritos limítrofes, lo que refuerza la importancia que tenía la dimensión 
espacial y territorial en estas fiestas.*' 
Un objetivo parecido tenía la fiesta de Viático General o de Impedidos, un ritual 
muy característico de Madrid que se desarrolló a partir de los acompañamientos a los 
viáticos individuales que las sacramentales contemplaron entre sus institutos desde el siglo 
XVI, como se ha visto. Eran estas ceremonias, que se desarrollaron desde las últimas 
décadas del siglo XVII, alcanzaron gran esplendor en el XVIII y se mantuvieron hasta 
entrado el siglo XX, "unas auténticas fiestas en el territorio parroquial". La existencia de 
un estudio sobre ellas nos exime de detallarlas, pero hay que subrayar la importancia de 
estas ceremonias en Madrid y la relevancia que otorgaban a la parroquia como entidad 
*' Las regulaciones de todas estas fiestas se encuentran detalladas en las ordenanzas del 
siglo XVIII de las distintas sacramentales. La petición de la sacramental de la Almudena 
en los años 70 y 80 de realizar su procesión por calles que se salían del territorio sacó a 
la luz situaciones similares en parroquias con distritos reducidos (San Juan, San Nicolás, 
etc.). Estas sacramentales buscaban que las carreras de las procesiones discurriesen por 
"calles decentes", es decir, que fuesen más lucidas y largas que lo que les permitían sus 
distritos (AHN, Cons.leg.783/5, f.31-74) 
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religiosa y territorial y a las sacramentales como las cofradías parroquiales que las 
sustentaban/* 
Las sacramentales no sólo colaboraban con la parroquia en el ceremonial público. 
A lo largo de los siglos XVII y XVIII se imbricaron cada vez más en los asuntos de la 
parroquia. La de la iglesia de San Marcos (anejo de San Martín), por ejemplo, se 
vanagloriaba y hacía valer que era ella la que había introducido y sustentado la celebración 
de la misa de las doce los domingos, en un barrio hasta entonces desasistido de tan 
importante acto litúrgico.*' Otras llegaron a acuerdos con la parroquia sobre el uso de los 
lutos y blandones (candeleros de gran tamaño, a veces de plata) que se utilizaban en los 
entierros, en las casas de los fallecidos y en las iglesias. Las fábricas de las parroquias 
percibían una parte del alquiler (formaba parte de los derechos de entierros que se debían 
pagar a las parroquias). Pero el comercio de estos objetos fúnebres, alquilados para los 
entierros, se hallaba en Madrid estancado y controlado por particulares, en especial por 
órdenes religiosas, por lo que muchas parroquias no disponían de ellos. La parroquia de 
San Sebastián (ya desde 1635) y la San Miguel tenían sus propios lutos y blandones.** En 
el siglo XVIII varias sacramentales poseyeron y se encargaron del mantenimiento de los 
lutos y blandones (a veces también de los paños, tumba y hacheros) utilizados por todos 
los que se enterraban en las parroquias, sus anejos y sus cementerios. La regulación del uso 
por las parroquias y las sacramentales de estos objetos, así como de los derechos que se 
pagaban por ellos, ocupa buena parte de los convenios entre las dos instituciones. La 
parroquia, a cambio de su utilización en cualquier tipo de entierro, debía pagar a la 
sacramental una parte de los ingresos que percibía, generalmente una cuarta parte). En los 
entierros de sus miembros, así como en las fiestas de difuntos, las sacramentales se 
beneficiaban de la exención del pago de este tipo de derechos de entierro. Convenios de 
este tipo los tuvieron, al menos, las sacramentales de San Ginés, San Luis, San Marcos y 
** M'^ .J. del Río, Fiestas públicas en Madrid, pp.219-255 
*' Solicitudes de la sacramental de la iglesia de San Marcos de licencia para pedir 
limosnas (1767 y 1769). Leg.4(X)6/89 y 92 
*' J. L. Galán, Economía, muerte y derecho parroquial, p.l98 
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San Nicolás, e incluso la cofradía de Nuestra Señora de la Purificación y San Patricio, del 
colegio de Iriandeses, convertida en sacramental a finales del siglo XVIII.*' Seguramente 
las parroquias prefirieron recurrir a los lutos y blandones de sus principales cofradías antes 
que a otros particulares, especialmente órdenes religiosas. Esta ascendendencia de las 
sacramentales en las parroquias se explica en parte por las dificultades financieras de éstas 
últimas. La sacramental de San Nicolás (la de los sastres), por ejemplo, invirtió a lo largo 
de los años mucho dinero en la reparación de la iglesia y en su ornato, lo mismo que hizo 
la de plateros de la parroquia de Santiago, y probablemente otras.'" 
En definitiva, la interdependencia entre las sacramentales y las parroquias era cada 
vez mayor. El ascendiente de las archicofradías en una institución que recuperaba poder en 
el siglo XVIII revalorizó a las propias asociaciones e influyó en el interés que hemos visto 
por hacerse mayordomo del Santísimo. Pero también fue causa de conflictos entre las 
sacramentales y las parroquias, que recelaron del poder que habían adquirido las 
asociaciones de laicos e intentaron contrarrestarlo. Una muestra es el largo conflicto que 
enfrentó al cura de la parroquia de San Sebastián con la sacramental de la misma en torno 
*' El convenio entre la sacramental de San Nicolás y la parroquia en 1731, y las 
negociaciones para uno nuevo en 1795, en AHN, Cons.leg.1607. Para la de San Marcos, ver 
el cap. 24 de sus ord. de 1799 (AHN, Cons.leg. 1911/43). Las escrituras de los convenios de las 
sacramentales de San Ginés y San Luis en AHPSG, "Escritura de Ajuste, Transacción y 
Convenio en asunto de la Partición de los frutos que rindieron en los Entierros y funciones de 
dha Iglesia los Lutos, y Blandones que tienen propios la Cofradía Sacramental de ella. Entre la 
Fabrica de la misma Iglesia de San Ginés y San Luis su anejo, y dicha Cofradía ante Joseph de 
Fuenlabrada ... en 20 de Febro. de 1712". AHPSG, escritura n° 42. Posteriormente, la 
parroquia y anejo adquirieron sus propios lutos y blandones: "Cuaderno de diversos papeles, 
Escrituras y otros documentos tocantes, y concernientes, a la fabrica de dicha Iglesia [San 
Ginés], y de las de San Luis, y San José, sus Anejos de esta Corte. Año de 1763". Incluye una 
escritura de convenio entre la cofradía y la iglesia sobre lutos y blandones, aprobado por el 
visitador (1719) y un acuerdo de la cofradía sobre lo mismo (1732). AHPSG, escritura n** 70, 
ff.321 y ss. 
^ "La Archicofradía del Santísimo Sacramento de la Iglesia Parroquial de San Nicolás 
de esta Corte sobre que se la conceda permiso para que las funciones que voluntariamente 
acostumbra hacer en dicha Iglesia, pueda celebrarlas por ahora en otra cualquier Iglesia, 
mediante las causales que expone" (1795). AHN, Cons.leg. 1607 
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a la independencia de la sacramental del anejo parroquial de San Lorenzo.'^  Otra, el nuevo 
convenio, más duro, que intentó imponer la parroquia de San Nicolás a la sacramental, que 
llevó a que ésta pretendiese trasladarse de iglesia, algo verdaderamente insólito para una 
sacramental." 
7.4 Distinción y sociabilidad 
Aunque parezca paradójico, la evolución de las sacramentales a lo largo del siglo XVIII, 
que hemos seguido a través de la implantación de su nuevo modelo organizativo, supuso 
tanto un cierre social, como una cierta apertura o, más precisamente, una ampliación del 
núcleo más participativo. Veamos en primer lugar en qué sentido hablamos de cierre social. 
A continuación nos ocuparemos de la segunda cuestión. 
La exclusión del grueso de cofrades, los hermanos de Caja, que configuraban un 
"cuerpo" de segunda categoría, no precisa de muchos más comentarios. En 1773 la 
sacramental de la Almudena contaba con 48 mayordomos del Santísimo y con 280 cofrades 
de Caja. En 1788, en la de San Sebastián había 52 mayordomos y unos 350 cofrades de 
Caja." Sí es necesario detenemos en considerar cómo los integrantes del cuerpo de 
mayordomos controlaban el acceso a este grupo privilegiado. 
Hemos visto que desde principios del siglo XVIII se introdujo en las ordenanzas la 
condición de ejercer "oficios decentes" para poder presentar memoriales en las candidaturas 
'^ J. L. Galán, Economía, muerte y derecho parroquial, pp.24-32 
" En el mismo exp. citado más arriba: "La Archicofradía del Santísimo Sacramento de 
la Iglesia Parroquial de San Nicolás ... que se la conceda permiso para que las funciones 
que voluntariamente acostumbra hacer en dicha Iglesia, pueda celebrarlas por ahora en otra 
cualquier Iglesia, mediante las causales que expone" (1795). AHN, Cons.leg.1607 
" Las cifras de la sacramental de la Almudena se encuentran en un informe de D. Blas 
de Hinojosa, alcalde del cuartel de Palacio sobre las cofradías de la parroquia de Santa 
María en respuesta a la orden del Consejo de 1772. "Expte. formado con motivo del 
informado por la Sala al tiempo de hacerlo de la instancia hecha por la Hermandad y 
Cofradía de N'^  $"" de la Almudena...", AHN, Cons.leg.7090/4, ff.llv-13r. Las de la 
sacramental de San Sebastián en AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 3, ff.83-84 y 88-93. 
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para mayordomos. Era ésta una manera de dotar de argumentos sólidos, y a la vez 
susceptibles de una interpretación flexible y sobre todo interesada, a los oficiales que 
decidían en Junta Particular quiénes se habían de incorporar como mayordomos.'* Lo que 
en el siglo XVII había sido una "práctica" se convirtió en "norma" en el siglo XVIII. 
Gracias al amplio grado de autonomía de las sacramentales en lo concerniente a su gobierno 
interno, reforzado por el secretismo de las Juntas, los posibles (y seguros) conflictos en los 
nombramientos de oficiales se habían solventado en el interior de las asociaciones. En el 
siglo XVIII la tendencia general fue similar, pero los oficiales consideraron necesario 
introducir explícitamente la cláusula de los "oficios decentes", debido posiblemente al 
incremento de la demanda social para ser mayordomo. Esta evolución se podría así 
interpretar como una defensa por parte de los oficiales de una posición que, en uno de sus 
significados, era un símbolo de distinción social. El control por parte de los oficiales en 
el acceso al gobierno se reforzaba al apoyarse en sus normativas, lo que afectaba en primer 
lugar a los pretendientes con oficios que no eran considerados suficientemente 
"decentes".'' Pero seguramente seguían interveniendo otros factores, como la amistad y 
enemistad personales, esenciales en unas asociaciones basadas en los conocimientos y las 
relaciones personales. 
A finales del siglo XVIII se produjo un conflicto que alcanzó dimensiones inusitadas 
debido a que se hizo público. Desde que se inició la reforma ilustrada, los conflictos en el 
interior de las cofradías salieron con más frecuencia a la luz: los cofrades que se 
consideraban agraviados o que se habían enemistado con sus hermanos recurrieron al 
'" El nombramiento oficial se realizaba en Junta General de mayordomos, pero la 
selección se efectuaba antes, en la Junta Particular o "gubernativa". 
" La consideración de los oficios como "viles" o "decentes" se basaba en criterios 
objetivos en un cierto sentido, debido a la existencia de un consenso social, pero se dejaba 
también un amplio margen a la subjetividad y arbitrariedad de quienes lo decidían en cada 
caso. Sobre todo en unas asociaciones como las sacramentales, integradas por individuos 
metidos de lleno en las polémicas sobre la decencia de los oficios o la distinción entre 
"gremio" y "arte". Sobre los oficios viles y mecánicos y la "honra legal" la bibliografía es 
muy abundante; nos limitamos a citar una obra reciente: Femando Diez, Viles y mecánicos. 
Trabajo y sociedad en la Valencia preindustrial. Valencia, 1990 
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Consejo de Castilla para que éste dirimiese las diferencias. En el caso que nos ocupa no 
fue menos importante la promulgación de la famosa Real Cédula de 18 de marzo 1783 
sobre los oficios honestos. El pleito lo inició en 1787, de una manera inusual, el maestro 
de obra prima Francisco Sanz, quien, en un escrito aparentemente firmado por él y dirigido 
personalmente a Campomanes, alegaba que la sacramental de San Marcos no le había 
admitido como mayordomo debido únicamente a que ejercía el oficio de zapatero." 
El pleito constituye uno de los casos más interesantes en la polémica sobre los 
oficios honestos." Francisco Sanz, seguido por otros dos maestros de obra prima, Antonio 
Sevilla y Eugenio Martínez Rentero, quienes solicitaron entrar en las sacramentales de San 
Sebastián y San Luis, y posteriormente por todo el gremio de zapateros, que se personó en 
la causa, utilizó todos los argumentos de nuevo cuño que podían favorecer sus pretensiones, 
a los que añadió argumentos más tradicionales. Junto con su principal baza, la cédula de 
1783, que en teoría debían incorporar todos los cuerpos e instituciones de la monarquía, 
se apoyaba en el Discurso sobre la Educación Popular de los Artesanos de Campomanes. 
Esta obra la citaba expresamente, como "Anónima", precisamente en el memorial dirigido 
a Campomanes. 
Los apoderados de los tres zapateros y del gremio repitieron una y otra vez una 
argumentación muy sólida, que contó desde el inicio del pleito con el apoyo del Consejo 
de Castilla, y en particular de Campomanes, entonces su gobernador interino.'* El mejor 
resumen lo ofrece uno de los párrafos del primer escrito de Francisco Sanz. Tras aducir 
que en las sacramentales se admitían individuos con oficios que tenían "tanto, o más de 
mecanismo" que el de zapatero, y citar a tenderos, carpinteros, sastres, etc., proseguía: 
" Campomanes remitió el memorial de Sanz al acalde del cuartel de San Marcos 
(AHN, Cons.leg. 1120/3, pieza 2^f.8). 
" Se trata de varios pleitos, que se unieron y resolvieron conjuntamente. AHN, 
Cons.leg. 1120/3, cinco piezas. 
' ' El primer escrito de Sanz era de 28 de octubre de 1787, y ya desde el 27 de 
noviembre del mismo año el Consejo dictó diferentes órdenes mandando a la sacramental 
que lo admitiese, notificados por el alcalde del cuartel. Las órdenes, con la inclusión de 
multas, se sucedieron sin que ésta sacramental ni luego las otras, se inmutasen. 
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"De que se deduce que el no admitir la citada Archicofradía al suplicante por su 
Individuo es únicamente por vituperar, y vilipendiar el oficio que ejerce de 
Zapatero, y querer que se sepulte en el abismo de la infamia, singularizándole por 
este medio entre los demás oficios con semejante nota siendo así que no merece 
menos estimación que otro alguno, mediante que es tan honesto, y honrado como 
todos, y tan necesario y útil al estado. En cuyos términos se reconoce a la luz de 
una sana filosofía que ningún Artesano, o Menestral de esta clase debe ser castigado 
con la pena del desprecio, y de la infamia, que es más atroz que la pérdida de los 
bienes y de la propia vida; y mucho menos el suplicante, atendiendo a que si se le 
contempla como Artesano, se le encuentra trabajando rodeado de sus oficiales. Si 
como mero Individuo de la Naturaleza humana, se le ve cumpliendo en el trabajo 
una obligación natural de ella. Si como cristiano, se ve que cumple el precepto de 
ganar el pan con el sudor de su rostro. Si como Padre de familia, se halla que 
observa muy bien la obligación de mantenerla, y de conservar a las personas a las 
que ha dado el ser, y están a su cargo. Y en fin, si se le reconoce en calidad de 
Vecino, y de Vasallo, se ve que es útil, y necesario a sus Compatriotas, al Estado, 
y a su Patria" 
A continuación, Sanz se dedicaba, a su vez, a vituperar a los "Vagos" y 
"criminales", y se deshacía en elogios hacia el "Autor" de la "Educación Popular", quien 
brillaba por su "Religión" y "espíritu Patriótico" y había mostrado cuál era el "verdadero 
honor e interés de la Nación, y la causa parcial de la decadencia del Estado". 
Francisco Sanz, Antonio Sevilla y Eugenio Martínez Rentero, se presentaron así 
como individuos útiles y modélicos en todas las facetas de su vida social y pública. Si algún 
partidario de las ideas de Campomanes se hallaba detrás de la maniobra de los z^ateros -
como sospecharon los miembros de las sacramentales cuando se demostró que Sanz no 
sabía escribir y que por lo tanto era bastante difícil que hubiera escrito y firmado su primer 
alegato y una solicitud posterior-, no podían haber elegido artesanos mejor situados. '^ 
Sanz, de 32 años de edad en 1787, era maestro y tenía oficiales a sus órdenes. Antonio 
Sevilla tenía 10 oficiales a su servicio en su obrador de la calle de Atocha. El que 
disfrutaba de una posición social más acomodada, y a quien el gremio de obra prima 
'^ En 7 de enero de 1788, Sanz otorgó un poder a varios procuradores de los Consejos 
para proseguir el pleito. Uno de los testigos firmó en su nombre porque no sabía escribir. 
A este poder tuvieron acceso los oficiales de la sacramental de San Marcos cuando con 
posterioridad se les transfirieron los autos del pleito. 
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destacó especialmente, como modelo de servidor del Estado, era Rentero. Mantenía nada 
menos que a 28 o 30 oficiales "con un caudal muy saneado", y llevaba cuatro años como 
alcalde del barrio de San Ginés elegido y reelegido "por aclamación de más de 550 
vecinos". A Rentero, a su procurador y a los oficiales de su gremio, así como al fiscal del 
Consejo, les chocaba en particular que alguien capacitado para servir empleos civiles y 
municipales no fuese admitido en una cofradía," 
Sanz echó mano de argumentos más antiguos y tradicionales que, debido a su 
arraigo, se defendían por sí solos. No sólo buscó testigos que acreditasen su "honradez" 
y "buena vida y costumbres", sino que presentó una serie de partidas de bautismo y otras 
informaciones para demostrar que era "cristiano viejo" y "limpio de toda mala raza". Para 
mostrar su limpieza de sangre se remontó hasta su bisabuelo, nacido en 1668 en un pueblo 
del obispado de Avila." 
Lo menos que se puede decir es que a las sacramentales de San Marcos, San 
Sebastián y San Luis la iniciativa de los zapateros y de su gremio les pilló por sorpresa. 
Es evidente, para quien ojee el largo pleito, que otros casos de rechazo de candidaturas 
habían ocurrido a lo largo del siglo. De hecho salió a relucir, en concreto, el precedente 
de otro zapatero, que había sido veedor de su gremio.® Pero siempre se habían 
* En los recursos del gremio, los propios oficiales y su procurador, no se limitaron a 
defender las candidaturas de los tres maestros de obra prima. En su opinión se había puesto 
en peligro el honor de todo "el Cuerpo de la Comunidad" de zapateros, de Madrid y del 
Reino, lo que afectaba a la propia subsistencia del oficio. Temían, en especial, que los hijos 
de zapateros que quisieran prosperar socialmente no siguiesen el oficio de sus padres. Se 
extendieron además en disquisiciones, siguiendo siempre las pautas e ideas de Campomanes 
y de la cédula de 1783, sobre las "distinciones" entre oficios "honrados" o "viles y 
mecánicos" como algo perteneciente al pasado. 
*' El era el primero de su familia nacido en Madrid, en la parroquia de San Martín en 
1755. Su familia paterna procedía de un pueblo de Avila y la materna de Salamanca. Otro 
de sus argumentos fue que parientes de su madre habían sido mayordomos de sacramentales 
en Salamanca. 
^ También salió a la luz el rechazo de la candidatura de un mercader de libros por la 
sacramental de San Sebastián, pero es bastante probable que, como adujeron los zapateros, 
se tratase de una argucia de la sacramental para justificar el rechazo de la candidatura, 
ocurrida a la vez, del maestro de obra prima Antonio Sevilla. 
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solucionado en el secreto de la deliberaciones de las Juntas, y comunicado a los interesados 
con la "delicadeza" y "reserva" que requerían unas situaciones que afectaban de lleno a su 
honor. También resulta evidente que cuando los pretendientes sí interesaban como 
mayordomos, las sacramentales les habían facilitado su ingreso; por ejemplo, 
permitiéndoles pagar a plazos las entradas, que oscilaban entre los 1.500 reales (San 
Marcos) y los 2.500 (San Sebastián). 
Tras ensayar, infructuosamente, diversas líneas de defensa, las tres sacramentales 
se escudaron en su total "libertad" para admitir o rehusar candidatos, a mayordomos y a 
cofrades de Caja.® El carácter "voluntario" de la pertenencia a la asociación, tanto por 
parte de los pretendientes, como de las cofradías, se hallaba de nuevo en primer plano. Las 
sacramentales se apoyaban, de hecho, en una realidad: la costumbre "inmemorial" y 
"universal" que les había permitido controlar el reclutamiento de miembros, en especial de 
los mayordomos. La iniciativa de los zapateros o de sus consejeros -los oficiales de las 
sacramentales estaban convencidos de que en todo este asunto había "una mano oculta", y 
seguramente estaban en lo cierto- cuestionaba, en primer lugar, la capacidad de 
autogobierno de las sacramentales.** Junto con la defensa de su autogobierno, las 
sacramentales iniciaron toda una serie de maniobras dilatorias, con el fin de que 
transcurriese el plazo para el nombramiento de nuevos oficios y se iniciase el ciclo festivo 
antes de la conclusión del pleito. 
La actitud de las sacramentales, que rehusaron en todo momento la presencia de 
zapateros en su seno, es muy reveladora de la importancia de la sociabilidad en estas 
asociaciones. El alcalde de cuartel encargado de averiguar las "verdaderas" razones de la 
^ El desconcierto de las sacramentales al inicio del pleito resulta especialmente obvio: 
apelaron a sus ordenanzas, que contemplaban la exclusión de los oficios poco decentes, 
cuando era precisamente eso lo que se ponía en cuestión. I^ de San Marcos intentó también 
desprestigiar a Sanz personalmente, sin éxito. 
** La teoría de la conspiración ("confabulación" en el lenguaje de la época) la 
sostuvieron ambas partes. I^s zapateros consideraban que todas las sacramentales de la 
Corte se habían compinchado contra su oficio, por lo que pedían al Consejo que en su 
resolución definitiva se declarase que los miembros de su oficio fuesen admitidos en todas 
las sacramentales y en todas las hermandades de la Corte. 
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sacramental de San Marcos para rechazar a Sanz como mayordomo, encontró que la única 
causa concreta que tem'a era el temor de que su presencia, en las Juntas y fiestas, 
ocasionase una fuga masiva de otros mayordomos. Para los zapateros, por su parte, un 
objetivo esencial era la posibilidad de "hermanarse" -expresión que utilizaron- en una 
comunidad que ampliase su radio de acción social. Estas sacramentales eran esencialmente 
asociaciones de artesanos. En el expendiente se incluyen listados de mayordomos (50 de 
la de San Luis, 52 de la de San Sebastián y 58 de la de San Marcos), entre los que 
abundaban los maestros artesanos y artesanos cualificados en general, muchos de los cuales 
usaban el don. La sacramental de San Luis, por ejemplo, convocaba sus Juntas por la 
noche, para facilitar la concurrencia de los artesanos y menestrales. No todos estos 
artesanos eran "sujetos tan distinguidos" como pretendían (su utilización del "don" parece 
un tanto abusiva). Algunos de ellos tampoco sabían escribir, lo que no les había impedido 
ser mayordomos.*' Pero resulta obvio que todos ellos, según los criterios de la época, se 
hallaban por encima de los zapateros de nuevo. Como era habitual, fueron precisamente 
los artesanos menos cualificados los que se opusieron con más fuerza a la entrada de los 
maestros de obra prima.** En resumidas cuentas, estos artesanos de las sacramentales se 
comportaban de la misma manera que, un siglo antes, lo habían hecho los zapateros de 
nuevo con los de obra gruesa. Las "víctimas" de 1788 habían excluido en 1677 de su 
hermandad de Animas -como vimos en un capítulo anterior- a los zapateros de viejo por 
^ Las sacramentales habían alegado que Sanz no podía servir los oficios por no saber 
escribir, pero los zapateros demostraron que en las sacramentales había otros individuos que 
tampoco sabían hacerlo (ver Apéndice 4.3). Esto se puede comprobar, además, en alguna 
de las Juntas de 1788 referidas en el pleito. En una de la sacramental de San Marcos, de 
19 concurrentes, dos no firmaron, y en otra, a la que asistieron 39, tres de ellos tampoco 
lo hicieron. Por las mismas fechas (1787), en una Junta celebrada por la sacramental de las 
parroquias de San Andrés y San Pedro en la Sala del Cabildo (calle del Águila), de los 39 
que concurrieron, 10 no sabían firmar (AHN, Cons.leg. 1284/24). 
** La mayor oposición de los mayordomos que, en teoría, podrían tener menos razones, 
por su bajo estatus social, para confraternizar con los zapateros, la subrayaron éstos 
últimos. Seguramente tenían razón. Sobre la dinámica de "distinguirse", especialmente 
entre los oficios más próximos, ver Fernando Diez, Viles y mecánicos. 
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ser de "oficio y ministerio inferior" y poder ser el origen, en caso de hermanarse, de 
"emulaciones y disensiones". 
Al final ganaron los zapateros y las sacramentales ftieron obligadas a admitirles por 
un decreto de 1789. En su informe de 7 de agosto de 1788 el fiscal del Consejo, 
Lardizábal, había hecho suyos todos los argumentos de los zapateros y sus procuradores, 
incluida la teoría de la confabulación de las sacramentales. El fiscal destacaba la "suma 
probidad, utilidad y aplicación" de estos "menestrales", en especial el caso ejemplar de 
Rentero, un alcalde de barrio que había ejercido su empleo "a satisfacción del alcalde de 
Corte", y a quien calificaba como un "buen Patricio". No encontraba, por el contrario, 
ninguna causa "racional o legítima" que justificase el comportamiento de las 
sacramentales." 
En 1789, en un informe sobre otra sacramental, el fiscal exponía su opinión sobre 
estas asociaciones, que según él compartirían todos aquellos que tuvieran un mínimo 
conocimiento de su naturaleza. Lardizábal criticaba lo odioso del comportamiento de los 
menestrales que componían "por lo regular" las sacramentales y juzgaba que no se alistaban 
estimulados por un "espíritu de Piedad y devoción", sino para sobresalir y distinguirse entre 
"los de su clase" y respecto a los de "otros oficios".*" 
Con todo, es bastante dudoso que estas asociaciones cambiasen significativamente 
su política en el reclutamiento de mayordomos. En 1799, José Zoilo, un maestro cordonero 
de cáñamo, protagonizó un conflicto parecido con la cofradía del Santísimo Sacramento, 
Nuestra Señora de la Purificación y San Patricio, establecida en el colegio de Irlandeses. 
En las nuevas ordenanzas de esta cofradía, que la ratificaban como sacramental, se exigía 
*' Señalaba además que por esas fechas había otros tres zapateros que desempeñaban 
el empleo "honorífico" de Alguacil de Casa y Corte. 
** Lardizábal fue el fiscal que impidió que los mayordomos de la sacramental de las 
parroquias de San Andrés y San Pedro introdujeran en sus nuevas ordenanzas de 1788-90 
una cláusula que establecía que la entrada de nuevos mayordomos había de ser con el pleno 
conocimiento de todos ellos y que si había uno solo que se opusiera, la sacramental no tenía 
obligación de referir las causas del rechazo de la candidatura. Tanto esta disposición de la 
sacramental como el informe del fiscal tenían muy presente el pleito de los zapateros 
(AHN, Cons.leg. 1284/24). 
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que los candidatos a mayordomos fuesen de oficios "honrados".® La misma exigencia se 
siguió incluyendo, de manera sutil, en algunas de las ordenanzas reformadas por esas fechas 
de otras sacramentales. El pleito y la resolución del Consejo tuvo repercusiones en otras 
cofradías de la época que hicieron o renovaron sus ordenanzas por entonces, y que, de 
manera también sutil, establecieron condiciones que significaban en la práctica que las 
asociaciones seguían controlando el reclutamiento y que la condición de los "oficios 
decentes" seguía siendo un criterio de exclusión. Todas estas ordenanzas fueron aprobadas 
por el Consejo de Castilla. La cédula de 1783 y la voluntad reformadora del Consejo 
parecían pertenecer al pasado. 
Gracias al pleito de los zapateros disponemos de información sobre quiénes eran, 
en 1788, los mayordomos que integraban las sacramentales de San Marcos, San Sebastián 
y San Luis, aquellos que no quisieron "hermanarse" con maestros de obra prima. La gran 
mayoría eran maestros artesanos, de oficios cualificados: pasamaneros, batidores de oro, 
maestros de obra (arquitectos), etc. Había también maestros de oficios de menos lustre: 
herradores, herreros, cerrajeros, carpinteros, sastres. Además de artesanos, fueron 
mayordomos labradores, tratantes, tahoneros, fabricantes y empleados diversos. En la 
sacramental de San Marcos el grupo formado por los maestros de obra (13) y otros oficios 
relacionados con la construcción y decoración de casas (fabricantes de ladrillos, tratante en 
muebles, tallista, repostero, maestro de alfombras) constituía más del 35% del total de 
mayordomos. Como ocurría en las sacramentales de Santiago (de plateros) y de San Nicolás 
(de sastres), aunque de manera menos acusada, los maestros de obra de San Marcos 
formaban un subgrupo basado en el oficio con capacidad para influir en la marcha de la 
asociación. En las de San Sebastián y San Luis ningún oficio predominaba claramente sobre 
los demás. En conjunto, la composición social mayoritaria de los mayordomos en el siglo 
XVIII no difería sustancialmente de los que accedían al gobierno desde principios del siglo 
XVIL 
** Zoilo alegaba que la nueva sacramental había reformado subrepticiamente sus 
ordenanzas, con el fin de impedir su entrada, AHN, Cons.leg.2154/21 
323 
En los listados proporcionados por las sacramentales al Consejo, figuran algunos 
menores de edad, que ejercieron sus empleos bajo la patria potestad de sus padres o 
familiares (algunos de los cuales ya habían sido mayordomos). La voluntad de iniciar a los 
hijos en la vida pública de la ciudad, mediante su incorporación como mayordomos en lo 
que entonces se denominaba con frecuencia "cuerpos políticos", no fue un fenómeno 
exclusivo de las sacramentales. En algunas cofradías incluso el máximo cargo dentro de la 
asociación, el de hermano mayor, fue ejercido por menores de edad. Para los padres 
responsables de los menores de edad que desempeñaban los empleos, la introducción al 
máximo nivel de sus hijos en unas instituciones esenciales en la vida social madrileña era 
tanto una forma de educación como una manera de afianzar el poder de las familias. 
En los listados también aparecen algunos nobles. La mayoría de ellos eran los 
protectores de las sacramentales en cuestión. Se trataba de los feligreses más ilustres de los 
respectivos distritos parroquiales, y su cargo era claramente honorífico. Fue en el siglo 
XVIII cuando la figura del protector se difundió en todas las sacramentales. A finales de 
siglo, además, se multiplicaron. En 1798, la de San Marcos contaba con los condes de 
Altamira, duques de Benavente y de Superunda, y como "protector hermano mayor 
reservado", con el que lo había sido tradicionalmente, el duque de Osuna y sus 
descendientes. La de San Andrés y San Pedro tenía de protectores a los duques del 
Infantado, Alba y San Esteban, y en 1790 nombraron "mayordomo mayor perpetuo" a don 
Mariano Colón, Alcalde de Casa y Corte. El protector de la de San Sebastián era el duque 
de Medinaceli. Estos nobles desempeñaban un papel relevante en las principales funciones 
parroquiales y, aunque el cargo era esencialmente honorífico, en ocasiones intervinieron 
activamente en favor de las asociaciones. El caso más significativo fue el del conde duque 
de Benavente, incorporado como protector y patrono de la sacramental de la Almudena en 
plena reforma ilustrada. Esta sacramental, a diferencia de las demás, sufrió las 
consecuencias de la reforma debido a que había conservado las ordenanzas que mantenían 
las colaciones rituales instituidas por "el Pobre" en el siglo XV. El apoyo de Benavente a 
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los "menestrales y artesanos" que la integraban en las décadas de 1770 y 1780, fue esencial 
en su "conversión" en una sacramental "ortodoxa" a ojos de los ilustrados.™ 
Al margen de los nobles protectores, que no eran mayordomos en sentido estricto, 
hubo algún noble que sí lo fue, como el marqués de Iturbieta en la sacramental de San Luis 
y el conde de Superunda y la marquesa de Ceballos en la de San Marcos. Resulta evidente 
que, cuando se poseía un título, el ser mujer no impidió el acceso a la mayordomía. Con 
todo, es bastante probable que el papel de la marquesa de Ceballos se circunscribiese a 
financiar las fiestas, y que no participase como mayordoma en las procesiones. El conde 
de Superunda, por su parte, fue posteriormente protector de la sacramental de San Marcos. 
La presencia, aunque muy minoritaria, de nobles mayordomos, aumentaba el 
prestigio que suponía pertenecer a este cuerpo. Pero, en cuanto centros de sociabilidad, las 
sacramentales fueron, más que nunca, asociaciones para las capas intermedias de la 
sociedad. Los maestros artesanos de oficios más o menos cualificados se codeaban con 
procuradores y oficiales en la burocracia, e incluso con gentes que desempeñaban empleos 
más importantes, como el de superintendente de la real fábrica de cristales o el de director 
de la real fábrica de Valdemoro, también mayordomos del Santísimo. 
Y lo fueron más que nunca porque, además de consagrar la exclusión de los oficios 
de baja consideración social, a lo largo del siglo XVIII se amplió la participación activa en 
las sacramentales. Confluyeron dos importantes factores, ya sefíalados: la ampliación a 
cuatro de los mayordomos que entraban anualmente y la participación en las Juntas, y otras 
ocasiones, de todos los mayordomos que se habían ido incorporando a lo largo de los años. 
Se formaron así en la segunda mitad del siglo XVIII unas asociaciones que agrupaban a 
unos 50 miembros. Entre ellos el grado de sociabilidad era muy alto, propiciado por la 
fi-ecuencia con que se reunían en "actos de comunidad" privados y públicos. Los que 
™ AHN, Cons.leg.783/5 y leg.7090/4. Los nobles protectores también desempefiaron 
un importante papel como intermediarios en la petición de indulgencias para las 
sacramentales. Por ejemplo, el duque de Osuna y su madre consiguieron las bulas de 
agregación de Benedicto XIV a la Minerva de Roma para la sacramental de San Marcos en 
1742 y 1743, cuando ésta se hallaba consolidando su independencia de la sacramental de 
San Martín (ordenanzas de 1745 y de 1799). 
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conseguían entrar como mayordomos, generalmente disponían de un contacto previo, el 
mayordomo que les apadrinaba. '^ Una vez dentro se integraban, en igualdad de 
condiciones y hasta su muerte, en un cuerpo que ampliaba considerablemente el radio de 
acción de sus medios sociales de procedencia. Un cuerpo que proporcionaba prestigio y 
ocasiones para desarrollar unas relaciones sociales personalizadas, lo que parece haber sido 
especialmente interesante para los maestros artesanos que abundaban en ellas. Como 
muestra el pleito de los zapateros, las sacramentales eran asociaciones con una gran 
autoconciencia de la dignidad social que suponía el pertenecer a ellas y de la importancia 
de su papel en la vida pública madrileña. Y esta consideración la compartían miembros de 
las clases populares que no podían acceder a ellas. 
La prueba más obvia de que la pertenencia a las sacramentales creó fuertes lazos de 
sociabilidad entre sus mayordomos la tenemos en la fundación por éstos de otras 
asociaciones suplementarias. A lo largo del siglo XVIII muchas de las sacramentales 
fundaron hermandades de socorro "anejas", en las que se integraban exclusivamente los 
mayordomos. Los cofrades de Caja no estaban comprendidos. Estas hermandades, que 
requerían una participación adicional de sus miembros y ampliaban la asistencia mutua 
temporal y espiritual, reforzaban, a su vez, la cohesión entre los miembros del cuerpo de 
mayordomos. 
Los mayordomos de la sacramental de San Marcos fundaron la hermandad de 
socorro de Nuestra Señora de la Soledad en 1729. En esa fecha el proceso de separación 
de la sacramental matriz de San Martín aún no había concluido, por lo que esta fundación 
reafirmaba su voluntad de autonomía. Con posterioridad lo hicieron los mayordomos de 
otras sacramentales: los de la de San Martín (Nuestra Señora de la Paz, 1736); los de la 
sacramental de las parroquias de San Andrés y San Pedro (Nuesta Señora de la Concepción, 
1763); los de la de San Luis (Santísimo Cristo de la Humildad y Nuestra Señora de la 
Soledad, 1763); los de la de San Sebastián (Nuestra Señora de la Purificación y San 
'^  En el caso de Eugenio Martínez Rentero, apadrinado por Domingo Martín, un 
maestro herrador que había sido mayordomo de la sacramental de San Luis en 1787, esta 
circunstancia no le sirvió de mucho, como se ha visto. En algunas sacramentales era 
obligatorio ser presentado por un padrino. 
326 
Sebastián, 1765); los de la de San Lorenzo, hacia finales de siglo.'^  Incluso los 
mayordomos de la cofradía de la Purificación del colegio de Irlandeses fimdaron en 1797 
su hermandad de socorro, con la advocación del Santísimo Cristo de la Humildad.'^  El 
único caso del que tenemos noticia de cofradía que no fuese sacramental en la que los 
mayordomos fundaron una hermandad de socorro para su uso particular, fue el de la Santa 
Veracruz y San Diego de Alcalá, que reunía a los mayordomos de dos cofradías unidas, 
una de ellas de Animas." 
Todos estos factores, junto con la posibilidad de disponer de entierros especialmente 
lucidos y de sepulturas específicas, creaban un sentido de identidad corporativa entre estos 
individuos de las clases medias, de oficios y empleos diversos, que tenían en común la 
devoción al Santísimo Sacramento, un cierto nivel de riqueza y también -aunque no 
exclusivamente- la aspiración de distinguirse en la sociedad madrileña del siglo XVIII que 
destacaron los reformadores ilustrados. 
Para finales del siglo XVIII se produjo un nuevo proceso de cierre social en el 
interior de las sacramentales entendidas como el conjunto de mayordomos. La ceremonia 
de admisión de mayordomos ("Acto de recibimiento") siguió subrayando la fraternidad que 
debía reinar entre ellos. A la Junta General acudía el nuevo mayordomo acompañado por 
su padrino, se acercaba a la mesa del Tesorero, se postraba ante la imagen de Cristo 
Crucificado y prometía defender el misterio de la Inmaculada y obervar las ordenanzas. 
^^  Las ordenanzas y otra información sobre estas hermandades de socorro en: AHN, 
Cons.leg. 1911/43 (N"^  S'^  de la Soledad); BN, VE Caja 309-2 (N** S'^  de la Paz); AHN, 
Cons.leg. 1284/24 (N^ S^ de la Concepción, establecida en la parroquia de San Andrés); 
BN, VE 338-20 (Smo. Cristo de la Humildad y N« S^» de la Soledad). BN, VE 392-15 y 
VE 702-15 (N* S* de la Purificación y San Sebastián); Las disposiciones sobre la 
hermandad de socorro de la sacramental de San Lorenzo estaban incluidas en sus nuevas 
ordenanzas de 1802, AHN, Cons.leg.2100/3 
" AHN, Cons.leg.2154/21 
" Esta hermandad, establecida en el colegio de Irlandeses, agrupaba a los mayordomos, 
también "antiguos" y "nuevos" de las cofradías unidas de la Veracruz y Animas Benditas 
(establecida en el cementerio de la iglesia de San Millán, anejo de San Justo) y de San 
Diego de Alcalá (en el convento de San Francisco el Grande), AHN, Cons.leg. 1910/20. 
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Luego, los mayordomos se pom'an en pié, y él iba abrazándolos a todos -empezando por 
el Tesorero y oficiales- en "señal de la unión, paz y confraternidad perpetua" que debía 
permanecer entre ellos. Pero, paralelamente, la antigüedad en la entrada como mayordomos 
del Santísimo (o "mayordomos de Dios", como también se decía entonces) ya no garantizó 
automáticamente continuar sirviendo los demás oficios. Comenzó a requerirse pasar una 
etapa de "noviciado" que se debía desempeñar a satisfacción de los demás oficiales, y haber 
demostrado ser "obedientes" y no tener un "genio díscolo".^' Se repitió, en definitiva, el 
mismo proceso que, en el siglo XVII, había llevado a que los oficiales de la cofradía 
controlasen el acceso al gobierno, cuando las sacramentales no establecían diferencias entre 
los cofrades de Caja y los que entraban por mayordomos. 
En estos procesos de cierre social en la cúpula de las sacramentales (en su gobierno 
en sentido estricto) los factores inherentes a la dinámica interna de las asociaciones fueron 
los más importantes, a diferencia de lo sucedido en los momentos de "apertura" a la 
sociedad. Seguramente en otras cofradías que, como las sacramentales, funcionaban como 
asociaciones, pero que a la vez eran unas instituciones muy formalizadas, ocurrieron 
procesos semejantes. En cuanto las asociaciones alcanzaban los 50 o más cofrades la 
participación dejaba de realizarse en igualdad de condiciones. Un grupo de individuos, 
gracias, sobre todo, al mecanismo de la cooptación, propiciaba la creación de nuevas 
divisiones y jerarquías internas. Podría aducirse que la "necesidad" de distinguirse era una 
característica de la Edad Moderna, pero más bien parece que esta dinámica de cierre es, 
además, algo inherente a la evolución de toda asociación. 
Si adoptamos una perspectiva global y a largo plazo sobre la evolución de las 
sacramentales, se puede destacar su dinamismo como uno de sus rasgos más característicos. 
En la práctica, el alto grado de participación, en todos los órdenes, que se exigía a los 
oficiales de las sacramentales, y a loy cofrades hasta el siglo XVIII, fue tanto una causa 
como una consecuencia de la vitaliéatf de estas asociaciones en la Edad Moderna. Pese a 
que las sacramentales acumularon a lo largo del tiempo importantes patrimonios, nunca 
dependieron exclusivamente de éstos, como sí ocurrió en algunas cofradías convertidas en 
^^  Ordenanzas de 1799 de la sacramental de San Marcos (AHN, Cons.leg. 1991/43) 
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algo así como instituciones gestoras de fundaciones piadosas gracias a los ingresos 
procedentes de las mismas fundaciones y de sus propiedades e inversiones. 
Por supuesto, el disponer de ingresos más o menos regulares procedentes de 
alquileres y censos proporcionó a las sacramentales una gran estabilidad financiera. Desde 
el siglo XVI, sino antes, las sacramentales siguieron una política de creación y 
consolidación de sus patrimonios.'* A finales del siglo XVIII, cuando se produjo la 
"desamortización" de Godoy, las sacramentales se encuentraban entre las cofradías que 
tenían más propiedades inmobiliarias. Tanto los ingresos procedentes de alquileres como 
de censos fueron los que les permitieron la compra de bóvedas y sepulturas y de Salas en 
las parroquias y anejos, además de poder seguir aumentando su patrimonio. 
Pero además, en el desarrollo de sus actividades e institutos, las sacramentales 
prefirieron seguir requiriendo la participación activa y más o menos voluntaria de sus 
miembros. Manifestación de este vigor es que el sistema de mayordomías continuó siendo 
utilizado, y ser mayordomo de una sacramental fue algo muy apetecido hasta finales del 
siglo XVIII. En esa época, además, ser mayordomo era plenamente voluntario. Por 
entonces ya no hacía falta imponer penas para obligar a la aceptación de los cargos. Por 
el contrario, se competía por ser mayordomo. Otra de las manifestaciones de su vitalidad, 
y de su arraigo social, es la importancia de los ingresos procedentes de limosnas, ya fuese 
de las demandas realizadas por los oficiales, por los cofrades o por demandadores 
profesionales, ya fuese de las Cajas o Cepos (del Santísimo o de Animas) distribuidas en 
las iglesias y otros lugares de los distritos parroquiales. Un significado similar tenían los 
ingresdk procedentes de los acompañamientos de entierros. 
Hay que destacar igiKilmente que en las parroquias y sus anejos, las sacramentales 
se encoíítrabák entre las cofradías más requeridas como patronas de fundaciones y 
memorias pías," Lo^ike, una vez más, es una muestra de su artaigo social, Y lo que, por 
'* Por ejemplo, la cofradía^ Corpus Christi y Todos Santos 4ela Almwiena, fundada 
en el siglo XV, yátenía i^^ (^ )iedades a finales de siglo. "Ver ... 
" En el siglo XlX,'i3^ motivo de la desí«í*ífeaci%r*seM;iei®ri^a^^atiT de los libros 
del tribunal eclesiástico de la visita de Madrid «aas eüsMíSticasxlelasíaí^ciones pías en 
todas las parroquias de Madrid a lo largo de la Edad Moderna. Líos'^ ttteos que contienen 
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otra parte, contribuyó a que su posición en las parroquias fuese especialmente sólida. La 
otra cara de la moneda fueron los procesos de exclusión social y de divisiones y jerarquías 
internas estudiados en estas páginas. 
Las sacramentales nos han aproximado al papel desempeñado en la vida pública por 
la parroquia, en una ciudad repleta de conventos, y por artesanos y comerciantes, en una 
ciudad cortesana. Muestran, pues, un aspecto de la Contrarreforma pegado a la realidad 
de las clases populares de la ciudad y de las instituciones que, en principio, debían 
encontrarse a la cabeza en la implantación de la política de presencia social 
contrarreformista, pero que en Madrid se hallaban ensombrecidas por los conventos. La 
importancia que llegaron a tener en Madrid estas cofradías y las ceremonias que 
protagonizaban no se explican únicamente por el apoyo oficial recibido -en otros lugares 
la sacramental no prendió como centro de atención y de sociabilidad popular-, sino también 
por el interés mantenido a lo largo del tiempo por sus integrantes, en particular por el 
núcleo que salió más beneficiado, y por la propia evolución institucional interna. Estos dos 
factores condicionaron a su vez la trayectoria de las relaciones con las parroquias. En la 
práctica, las sacramentales mantuvieron un alto grado de autogobierno, que les permitió 
controlar el reclutamiento de nuevos miembros y la política interna, definir en buena 
medida las relaciones instituciones con la parroquia, e incluso mantener algunos aspectos 
tradicionales de su religiosidad. Si bien se configuraron como cofradías parroquiales y 
desempeñaron una función de carácter "público", que llevó incluso a una dependencia de 
las parroquias con respecto a ellas, por otra parte, en cuanto asociaciones, no fueron 
cofradías "de la feligresía", ni "para la feligresía". Fueron cofradías en las que algunos 
las estadísticas se hallan en el archivo diocesano de Madrid, pero no se encuentran a 
disposición de los investigadores. Se han podido consultar, sin embargo, los 
correspondientes a las parroquias de San Juan y de Santiago. En la de Santiago sólo dos 
cofradías, la sacramental y la de N* S* de la Esperanza, figuran como patronas de 
fundaciones. Lo mismo sucedía en la de San Juan: tenían memorias a su cargo la 
sacramental y la antigua cofradía de N* S^ de Gracia y Socorro. "Parroquia de San Juan, 
índice de las fundaciones comprendidas en la Estadística según los libros del Tribunal de 
la Visita de esta Corte" y" Parroquia de Santiago. índice de las fundaciones comprendidas 
en la Estadística según los libros de la Visita Eclesiástica de esta Corte". 
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miembros de las clases medias y bajas, feligreses o no, mediante su participación en los 
asuntos de la parroquia y en el ceremonial público parroquial, canalizaron sus aspiraciones 
de prestigio social (plasmado también en la consecución de entierros y sepulturas 
preferentes), y definieron su posición social y su compromiso público con la comunidad, 
a la vez que encontraron en las propias asociaciones un centro de sociabilidad y un medio 
para ampliar su red de relaciones sociales y de solidaridades. Hemos visto así la trayectoria 
de unas asociaciones que supieron defender y ampliar el espacio que les concedía el 
desempeño de un instituto privilegiado por la Iglesia y por la monarquía, gracias en buena 
medida a que respondían a los intereses particulares de los asociados. Quizás se pueda 
hablar de "élites parroquiales", de individuos que, a nivel parroquial, buscaron un 
afianzamiento de sus posiciones en el vecindario, y sirvieron de intermediarios y de enlace 
con esa institución eclesiástica. En este sentido sería conveniente profundizar en las 
relaciones que mantuvieron estos individuos y estas cofradías con otras cofradías 
parroquiales por excelencia, las asistenciales que se ocupaban de los pobres vergonzantes 
y de enterrar a los de solemnidad. Las sacramentales y las asistenciales de las parroquias, 
y los individuos que las sostuviere», fueron, en definitiva, importantes intermediarios en 
la implantación de la Contrarref(»ma en Madrid. 
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Parte Tercera 
San Pedro Mártir: una cofradía al servicio de la Inquisición 
La elección de la cofradía de San Pedro Mártir de Madrid como ejemplo, - case study-, 
requiere ciertas explicaciones. Algo hemos dicho sobre las ventajas proporcionadas por la 
existencia de una documentación continuada sobre ella, así como de una abundante 
bibliografía sobre la Inquisición española. Desde un punto de vista más teórico, 
consideramos esencial insistir de nuevo en la necesidad de no privilegiar a priori la 
elección de un tema, o de un caso, y de indagar aspectos que, si bien no aparecen a 
primera vista como centrales, pueden revelarse tanto o más significativos. 
En el conjunto de cofradías, la de San Pedro Mártir constituye un caso singular y 
periférico, frente a las consideradas más representativas de lo que "era" esa forma 
devocional y social, como podían ser, por ejemplo, las penitenciales, las asistenciales, las 
sacramentales o las gremiales. En los estudios sobre la Inquisición, y en concreto sobre los 
familiares del Santo Oficio, las cofradías de San Pedro Mártir aparecen de forma 
marginal.' 
Y, sin embargo, San Pedro Mártir "era" una cofradía, la Inquisición desplegó grandes 
energías en su implantación y potenciación, y los servidores del Santo Oficio, en especial 
los familiares, se mostraron igualmente interesados en ella. 
' En contraste con la amplia bibliografía existente sobre los familiares de la 
Inquisición, las cofradías de San Pedro Mártir han sido objeto de pocos estudios 
específicos. Destaca Richard E. Greenleaf, "The Inquisition Brotherhood: Cofradía de San 
Pedro Mártir of Colonial México", The Americas: A Quarterly Review of Inter-American 
Cultural History, XL, (1983), pp. 171-207. Juan C. Calende Díaz, "Una aproximación a la 
hermandad inquisitorial de San Pedro Mártir", Cuadernos de Investigación Histórica, 14, 
(1991), pp.45-86, ofrece información sobre las cofradías de Madrid y de varios tribunales 
de la península. En obras generales se las suele citar -ya Henry Charles Lea hace 
referencia a ellas-, pero, que sepamos, únicamente Haliczer les presta alguna atención: 
Stephen Haliczer, Inquisition andSociety in the Kingdom of Valencia 1478-1834, Berkeley-
Los Angeles, 1990, pp. 199-200 
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San Pedro Mártir es un caso singular sólo hasta cierto punto. Su misma existencia, 
como la de otros "casos especiales", muestra la diversidad y amplitud de fines y funciones 
de las hermandades en la época. La cofradía permite indagar en cuestiones que no son en 
absoluto marginales en el periodo ni en el tema que nos ocupa. Su caso ofrece la 
posibilidad de aproximarse a una asociación en la que confluyeron gentes de oficios y 
clases sociales muy diversos, a una hermandad que fue un elemento importante en el 
proceso de formación de un cuerpo privilegiado, a una institución que desempeñó un papel 
relevante en la organización del personal del Santo Oficio y de uno de los aparatos 
ceremoniales y propagandísticos más sofisticados de la época. A través de la cofradía nos 
acercaremos además a la familiatura de la Corte que, sorprendentemente, es una de las más 
desconocidas de la Monarquía. Integración social, prestigio social, sociabilidad, 
religiosidad, caridad, exclusión, siguen siendo, como hasta ahora, nociones pertinentes, 
que, en el contexto de la hermandad de San Pedro Mártir adquieren perfiles y tintes 
específicos, como se verá. 
La cofradía de San Pedro Mártir de Madrid era una de las muchas con esta 
advocación -la del patrón y protector del Santo Oficio-, fundadas por la Inquisición 
española en aquellos lugares en los que contaba con un tribunal.^ Las cofradías de San 
Pedro Mártir conformaban así una red de hermandades, que seguía la implantación 
territorial de la Inquisición. Denominadas con frecuencia como "cofradías inquisitoriales", 
se trata, en efecto, del único tipo de cofradía que, en los territorios de la Monarquía 
hispánica, dependió jurisdiccionalmente del Santo Oficio e integró al personal inquisitorial. 
No obstante, una cuestión esencial a la hora de examinar la naturaleza y la trayectoria de 
estas congregaciones es el conocimiento de quiénes y en qué medida formaron parte de 
ellas. San Pedro Mártir era el patrón de todos los individuos vinculados al Santo Oficio, 
^ Pedro de Verona, el primer mártir de la orden dominica, procedía de una familia de 
cataros y fue cátaro en su juventud. Tras su conversión e ingreso en la orden -sus 
biógrafos refieren su amistad con Santo Domingo de Guzmán-, destacó como predicador 
contra las creencias de los cataros en el norte de Italia y fue nombrado inquisidor de 
Milán. Pereció en el año 1252 a manos de varios cataros cuando viajaba entre Como y 
Milán, y fue canonizado inmediatamente por Inocencio IV (abril de 1253). Su fiesta se 
celebra el 29 de abril. 
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pero el grado de participación en las hermandades de las diferentes categorías de 
empleados y agentes del mismo varió considerablemente. 
Aunque, en principio, todos los miembros de la Inquisición podían formar parte de 
ellas, las cofradías se crearon esencialmente con el objetivo de proporcionar una 
organización corporativa a los "ministros" y, en particular, a los familiares (laicos) y a los 
comisarios (clérigos); es decir, a los agentes voluntarios mediante los cuales el Santo 
Oficio controlaba, gratuitamente, y con mayor o menor eficacia, el espacio en el que 
ejercía su jurisdicción.' En sus orígenes, las cofradías de San Pedro Mártir fueron 
"cofradías de familiares", tal como, por otra parte, se las conocía comúnmente en los 
siglos XVI y XVII. Ya entrado el siglo XVIII, su conversión en "cofradías inquisitoriales", 
en el sentido de que llegaron a englobar a todo el personal del Santo Oficio -inquisidores, 
oficiales y ministros-, supuso un cambio fundamental en la política de la Inquisición y en 
las funciones que desempeñaron. 
El estudio de estas cofradías revela aspectos fundamentales a la hora de comprender 
la manera en que la Inquisición articuló y se sirvió de su red de colaboradores, así como 
a la de explicar algunas de las motivaciones que inducían a servir voluntariamente en favor 
' Según Dedieu, al margen de los inquisidores y miembros del Consejo, el personal 
de la Inquisición se puede dividir en dos grandes bloques, los asalariados (fiscal, 
secretarios, alguacil mayor, notarios del secreto, nuncio, portero, etc, conocidos como 
"oficiales") y los voluntarios, que no cobraban o se les pagaba según las tareas realizadas 
(familiares, comisarios, notarios y alguaciles de distrito, calificadores, consultores, 
conocidos como "ministros"). Jean-Pierre Dedieu, "Limpieza, pouvoir et richesse: 
Conditions d'entrée dans le corps des ministres de l'Inquisition (Tribunal de Toléde, XVIe-
XVIIe siécles)", in Les sociétés fermées dans le monde ibéñque, 16e-18e s., pp. 169-170 
y L'administration de lafoi. L'Inquisition de Toléde (XVle-XVllIe siécle), Madrid, 1989, 
p.l91. En el texto mantendremos, por razones de claridad y utilidad, la distinción entre 
oficiales y ministros, aunque no se corresponde siempre con el uso de estos términos en 
las fuentes: expresiones como "ministro titular" o "ministro subalterno" se podían referir 
a oficiales. Lo que no era confuso era la distinción entre asalariados y no asalariados que, 
como veremos, fue fundamental en lo que respecta a las cofradías. Otras clasificaciones 
del personal inquisitorial utilizadas por los estudiosos del tema las refiere José Martínez 
Millán, "El Tribunal de la Inquisición de Córdoba durante el siglo XVIII: burocracia y 
hacienda", in Manuel Peláez del Rosal (ed.), Conferencias de los cursos de verano de la 
universidad de Córdoba sobre historia, arte y actualidad de Andalucía, Córdoba, 1988, 
p.108 
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del Santo Oficio. Puede también ofrecer un buen ejemplo de cómo una institución, la 
Inquisición, se sirvió en un periodo de declive, el siglo XVIII, de una organización 
devocional y corporativa como medio de reagrupar a todo su personal en tomo a ella y de 
mantener una presencia institucional en la sociedad. 
Por otro lado, en cuanto la forma corporativa elegida por la Inquisición fue la 
proporcionada por una cofradía, nos interesa encuadrarlas en el marco del asociacionismo 
religioso de la época; señalar tanto su especificidad como las analogías que guardaron con 
las demás congregaciones y, en especial, con las que se identificaban explícitamente por 
el oficio, profesión o estatus social de sus integrantes. Pese a sus características 
particulares, las de San Pedro Mártir eran, en varios sentidos, cofradías como las demás. 
Su estudio puede ilustrar, en particular, los mecanismos utilizados por las asociaciones que 
tendían a definirse e identificarse socialmente gracias a la existencia y al fomento de una 
fuerte conciencia de formar un cuerpo. 
El principal rasgo diferenciador de estas cofradías procedía de su vinculación con 
el Santo Oficio. Como el de la Inquisición, el fin explícito de las cofradías de San Pedro 
Mártir era la lucha contra las herejías. Los cofrades, al ingresar en la asociación, debían 
tomar la señal de la cruz que les imponían los inquisidores o sus delegados y hacer el 
juramento o voto de defender la fe católica, el Santo Oficio y perseguir herejes, hasta dar 
la vida por 6110."* Asimismo, parte de las indulgencias y gracias concedidas a quienes 
formaban parte de las asociaciones se hallaban vinculadas al desempeño de las tareas de 
colaboración con la Inquisición. Veremos, sin embargo, cómo las funciones que 
cumplieron en la práctica estas cofradías fueron bastante diferentes y, de hecho, tuvieron 
poco que ver con la lucha contra la herejía o con la vigilancia de la ortodoxia religiosa. 
•* Las palabras que debían pronunciar los nuevos cofrades al realizar el juramento y los 
inquisidores al tomárselo e imponerles la cruz se encuentran transcritas en Juan C. Calende 
Díaz: "Una aproximación a la hermandad inquisitorial", pp.47-48. Ya antes, en el 
momento de hacerse ministros, los inquisidores o sus delegados imponían la cruz a sus 
nuevos colaboradores. La forma de bendecir la cruz y de dar el hábito se encuentra, por 
ejemplo, en José del Olmo, Relación histórica del Auto General de Fe que se celebró en 
Madrid este año de 1680 con asistencia del Rey N. S. Carlos II,... (1680), Madrid, 1912, 
pp. 63-65 
335 
Sus funciones fueron, sobre todo, más amplias. Y, en cierto modo, sí abarcaban la defensa 
de la fe. Porque si entendemos ésta como algo más que la actividad ordinaria del Santo 
Oficio (incluida la utilización de lo que, en principio, podía considerarse como una 
"policía", los familiares), hay que convenir en que los aspectos propagandísticos, con la 
consiguiente voluntad de creación de una opinión, formaban parte de esa defensa.* Las 
cofradías no fueron la forma organizativa de una "policía" laica al servicio de la institución 
que se consideraba el baluarte de la fe católica; pero, desde su creación, el ceremonial 
público de la Inquisición no se puede entender sin ellas. El término de la época "milicia", 
utilizado por las cofradías para autodefinirse, sí resulta apropiado para describir su función 
o, más precisamente, una de sus funciones. Milicias ceremoniales que podían ser 
impactantes; el impacto, en todo caso, se buscaba. 
En los territorios cubiertos por la Inquisición española, las cofradías de San Pedro 
Mártir constituyeron un tipo bien definido de asociación, con unas características comunes. 
Si la relevancia de la familiatura deriva en gran medida de su implantación territorial 
realizada en torno a una institución de la Monarquía y, por tanto, con arreglo a criterios 
centralistas y homogeneizadores, las cofradías se concibieron con el fin de reforzar la 
articulación interna de la red y de crear canales concretos y estables de comunicación con 
los distintos tribunales. De ahí que sea necesario considerar el conjunto de ellas y la 
política general del Santo Oficio relativa a su personal voluntario que llevó a su 
establecimiento. A ello se dedica el capítulo siguiente. En los restantes nos ocuparemos 
específicamente de la congregación de Madrid. La mayoría de ellos se centran en el siglo 
XVII, en tanto que el último sigue la evolución de la hermandad en el siglo XVIII, hasta 
su desaparición en la centuria siguiente. 
* No se emplea el término "policía" en sentido fuerte: el grado de colaboración de los 
familiares varió en el tiempo y en el espacio, y la naturaleza de sus funciones es objeto de 
discusión por los estudiosos del tema, que se citan más adelante. 
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Capítulo 7 
La Inquisición y las cofradías de San Pedro Mártir 
7.1 La jurisdicción inquisitorial y sus consecuencias 
De entrada, es fundamental tener en cuenta que, debido a su dependencia de la Inquisición, 
las cofradías de San Pedro Mártir constituían un caso especial en el conjunto del 
asociacionismo religioso de la época. La vinculación con el Santo Oficio se manifestaba, 
en primer lugar y sobre todo, en términos jurisdiccionales. Aunque hubo una primera etapa 
de titubeos, en la que algunas de ellas fueron también autorizadas por los obispos, las 
cofradías de San Pedro Mártir se hallaban supeditadas a la jurisdicción inquisitorial y no 
a la ordinaria del obispo. A diferencia de la mayoría de cofradías postridentinas, su 
exención de la jurisdicción episcopal era absoluta, y correspondía al Consejo de la 
Inquisición, que podía delegar en los tribunales, la fundación de las congregaciones y la 
aprobación y revisión de ordenanzas. La inspección de cuentas, y los posibles conflictos 
que surgiesen en su seno correspondían a los tribunales inquisitoriales y, en última 
instancia, al Consejo. Que sepamos, esta situación no creó ningún tipo de conflicto por 
cuestiones de competencias entre los tribunales eclesiásticos ordinarios y los inquisitoriales. 
El fuero inquisitorial del que se beneficiaban los ministros del Santo Oficio, que suscitó 
tanta conflictividad jurisdiccional, se extendió con mucha más facilidad a las asociaciones 
religiosas que los agrupaban. 
La facultad de fundar cofradías inquisitoriales y la jurisdicción sobre ellas fueron 
concedidas por el papado a la Inquisición española en la segunda mitad del siglo XVI. El 
punto de arranque fueron unas bulas de Pío V -figura clave del papado contrarreformista-, 
de 1569 y 1570, que confirmaban y ampliaban en beneficio de las cofradías de 
"crucesignatos" los privilegios e indulgencias concedidos a los cruzados y miembros de la 
Inquisición desde la Edad Media. Una de ellas, la Super gregem Domini de 1569, se 
refería en particular a las españolas: aprobaba las ordenanzas de la cofradía de San Pedro 
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Mártir del tribunal de Valladolid y extendía la concesión de indulgencias a las que se 
erigiesen en los demás tribunales.* 
Las cofradías de San Pedro Mártir se inscribieron así, formalmente, en la larga 
tradición de lucha contra la herejía y de privilegios otorgados a aquéllos que, tras tomar 
el signo de la cruz, defendieran la fe católica, primero en Tierra Santa, y luego en tierras 
más cercanas: cruzados, inquisidores y, también, cofradías de crucesignados, con la 
advocación de la Santa Cruz o de San Pedro Mártir.^ Al mismo Pedro de Verona, 
inquisidor de Milán, y que se convertiría en el primer mártir de la orden de dominicos y 
en el patrón de la Inquisición, se le atribuye la fundación de cofradías antiheréticas/ 
Las cofradías acumularon un importante patrimonio espiritual, que Paulo V aumentó 
considerablemente en 1611. Estos privilegios fueron utilizados por los inquisidores 
españoles, como es obvio, para fomentar y revalorizar las cofradías y una advocación con 
escaso arraigo local; y, paralelamente, para incrementar el interés por colaborar con la 
Inquisición gracias a los beneficios espirituales conseguidos. Fueron también utilizados para 
delimitar y reforzar la jurisdicción de la Inquisición concedida por el papado, frente a los 
obispos, y de cara a las propias asociaciones. 
* Se conserva un gran número de compendios de las indulgencias. Los impresos son 
de dos tipos. En uno de ellos el punto de partida es la "institución" de las cofradías por 
Pío V en 1569 y en el otro, titulado "Orden Militar de los Crucesignatos de Jesucristo en 
los ministros, y familiares del Santo Oficio ...", se parte de la Edad Media. Están escritos 
en latín y castellano o italiano. Se encuentran en algunas de las ordenanzas de las 
cofradías, en la relación del Auto de Fe de 1680 de José del Olmo y en varios documentos 
del AHN, como por ejemplo: AHN, Inq.lib.1262, ff. 12-13 (destinados a la cofradía de 
Murcia cuando el tribunal aprobó sus ordenanzas en 1607); lib. 1332, f.36 y ss. (destinados 
a las cofradías de Córdoba, Mallorca y Sicilia); lib. 1264, f.l62 y ss.; lib. 1334, f.2, etc. 
^Sobre estas cofradías en la Edad Media, Gilíes Gérard Meersseman, "Etudes sur les 
anciennes confréries dominicaines, II: les confréries de St. Pierre Martyr", Archivum 
Fratrum Praedicatorum, 21, (1951), pp.51-196 
* A su canonizador, Inocencio IV, también se le considera promotor de cofradías 
antiheréticas. En algunas de las ordenanzas de las cofradías de San Pedro Mártir se relata 
la vida y martirio del santo, como, por ejemplo, en las de 1781 de la cofradía de Madrid 
(AHN, Inq.lib.6). Juan C. Calende Díaz, "Una aproximación a la hermandad 
inquisitorial", pp.46-47, refiere abundante bibliografía sobre la vida del santo. 
338 
En la década de 1620, el entonces inquisidor de Sevilla y con posterioridad 
inquisidor en Toledo y miembro del Consejo, el obispo Juan Dionisio Fernández 
Portocarrero, realizó, a requerimiento del inquisidor general Andrés Pacheco, una 
recopilación de los privilegios concedidos a la Inquisición. En 1627, antes de su conclusión 
-y cuando Zapata acababa de suceder a Pacheco-, consideró necesario ofrecer un avance 
de la tarea encomendada y, también, unas propuestas para la "reformación" de las 
cofradías de San Pedro Mártir existentes, con el fin de reducirlas "a forma canónica" y 
poder así "conseguir las Indulgencias y Gracias" concedidas "a los que militasen en 
ellas".' Le parecía una "cosa muy conveniente y de gran servicio y lustre del Santo 
Oficio, y de gran bien de las almas de los que en él nos ocupamos". Tanto las 
observaciones que realiza sobre la situación de las cofradías entonces, como las propuestas 
para su reforma, son reveladoras de la política inquisitorial hacia su personal voluntario 
en una doble dirección: el refuerzo de la jurisdicción y de la jerarquía inquisitoriales, y la 
necesidad de encuadrar a los miembros de la Inquisición en las cofradías de San Pedro 
Mártir. Al hilo de los puntos que toca en su escrito, se obtiene, además, una buena 
presentación de lo que eran, y de lo que debían ser, en opinión del inquisidor, las 
cofradías. 
Portocarrero, apoyándose fundamentalmente en una bula de Clemente VII de 1530, 
vinculaba estrechamente el hecho de tomar la señal de la cruz en defensa de la fe y las 
indulgencias otorgadas por ello, a la pertenencia a las cofradías de crucesignados fundadas 
por la Inquisición. La forma canónica de instituir las cofradías también incluía, siguiendo 
siempre las estipulaciones de las bulas de 1530, 1569 y 1570, el que la imposición de la 
' Su informe constituye la relación más completa de privilegios concedidos a la 
Inquisición y a las cofradías hasta 1570 (no incluye, por tanto, la importante bula de Paulo 
V de 1611). Transcribe la bula de Pío V de 1570 (n° 20), y parte de las ordenanzas de la 
cofradía de Milán (Real Academia de la Historia, Colección de papeles jesuítas, t.98, 
doc.42; AHN, Inq.lib.1334, ff.4-11). Portocarrero también fue "muy probablemente" el 
autor de un tratado sobre las condiciones que debían reunir los inquisidores y la práctica 
del oficio, titulado Inquisidores que han de ser elegidos y nombrados (citado por Roberto 
López Vela, "Sociología de los cuadros inquisitoriales", in Historia de la Inquisición, II, 
p.754) 
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cruz y la toma de los juramentos se hiciera de forma específica y por los mismos 
inquisidores o, en todo caso, por los comisarios designados por éstos en aquellos lugares 
en los que no fuese posible de otra manera.'" Ello implicaba que muchas de las cofradías 
existentes, en las que los inquisidores no habían dado la señal de la cruz, sino que la 
habían tomado los mismos ministros "a su voluntad", o sus ordenanzas habían sido 
aprobadas por los obispos, no tenían validez alguna. Se hacía necesaria, en su opinión, una 
especie de refundación general de las cofradías establecidas, así como su extensión a los 
lugares donde aún no las había. 
La forma canónica de servir al Santo Oficio sólo podía tener lugar, por tanto, en 
el marco de las cofradías de San Pedro Mártir. Esta exigencia constituía, desde luego, una 
novedad con respecto a las prácticas de la Inquisición española, que, pese a las bulas 
existentes, y en especial a la de 1530, no consideró la posibilidad de crear cofradías hasta 
1569. La política sistemática de implantación de las mismas fue, de hecho, incluso más 
tardía. La erudita argumentación de Portocarrero se dirigía así a legitimar -casi a 
posteriori- la existencia de las nuevas cofradías." 
Pero además, y como consecuencia lógica de lo argüido, Portocarrero aconsejaba 
que no sólo los familiares y ministros, sino todos los miembros de la Inquisición, 
inquisidores, oficiales y calificadores, debían alistarse en las cofradías. Las razones de esta 
ampliación de las cofradías a todo el personal inquisitorial eran de tipo espiritual: ganar 
las gracias concedidas. Su puesta en práctica podía suponer, en principio, un control más 
estrecho de las organizaciones. Suponía, igualmente, el afianzamiento de la política 
tradicional del Santo Oficio de considerar a los que no eran más que colaboradores 
voluntarios, los familiares, como parte plenamente integrante del personal inquisitorial. 
Pero más que nada, significaba que Portocarrero perseguía decididamente la revalorización 
'" En el conjunto de su argumentación se apoya especialmente en estas bulas del siglo 
XVI, pero, como era lo habitual, insiste en subrayar una continuidad desde las bulas 
medievales. 
" De las razones y circunstancias que incidieron en el cambio de óptica por parte de 
la Inquisición en la concepción de la organización de sus servidores voluntarios trataremos 
en el epígrafe siguiente. 
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de las cofradías. En el periodo en que escribía, la presencia en ellas de los mismos 
inquisidores hubiera supuesto un cambio radical en su naturaleza y funciones. 
La pertenencia de las mujeres de los ministros planteaba al inquisidor, en cambio, 
algunos problemas. Las bulas papales se referían a cofrades de ambos sexos, pero él 
consideraba que "siendo esta Cofradía para ayuda consejo y favor de los Inquisidores ..., 
parece que en ella no se puede admitir mujeres, a quien todo esto falta naturalmente". No 
obstante, y para que las palabras de los pontífices tuvieran "algún efecto", proponía que 
las mujeres de los ministros fueran admitidas "no por sí, sino por participar del premio que 
se concede a la ayuda favor y consejo de sus maridos", lo que "redundaría en mayor favor 
y privilegio" de éstos. De hecho, en las cofradías de San Pedro Mártir las mujeres de los 
cofrades siempre fueron admitidas y, como en otras cofradías, se beneficiaban de la 
asistencia de la hermandad en los entierros y sufragios. Para poder pertenecer a ellas 
debían, en todo caso, reunir las mismas condiciones que sus maridos familiares, en 
particular tener aprobadas las pruebas de limpieza de sangre, lo que en la época era ya 
obligado. 
Portocarrero sólo se desmarcaba explícitamente de las bulas papales en un punto: 
el modelo de cruz utilizado por los crucesignados de la Monarquía hispánica. A pesar de 
que todos los papas se referían a una cruz roja con el borde dorado, consideró que no era 
necesario innovar en la tradición inquisitorial local, y que se podría seguir utilizando la 
cruz de la orden de los dominicos, que era blanca y negra con remates de flor de lis 
perfilada de oro y plata. 
La vinculación de las cofradías con la orden de predicadores, que tradicionalmente 
era la más ligada al Santo Oficio, no se limitó al tipo de cruz utilizado en los hábitos, así 
como en los estandartes y paños de entierros. A partir de 1603, un real decreto de Felipe 
III hizo obligatorio que las cofradías de San Pedro Mártir se instalasen en conventos de 
dominicos, en caso de haberlos en los lugares donde se hallaban erigidas. La orden se 
apuntó un buen tanto con esta concesión de la Corona, ocurrida en un periodo en el que 
la relación privilegiada de los dominicos con el Santo Oficio se veía cuestionada por la 
paulatina introducción en el mismo de miembros de otras órdenes religiosas. Garantizaba, 
además, que buena parte del ceremonial inquisitorial se desarrollase en conventos de la 
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orden. En un convento de dominicos, el de Santa María sopra Minerva de Roma, era 
donde la Inquisición papal celebraba la fiesta de San Pedro Mártir el 29 de abril. 
Dos cartas acordadas del Consejo, consecuencia del real decreto de Felipe III, 
regularon el establecimiento de las cofradías en conventos de la orden de predicadores y 
señalaron los días en que los cofrades podrían llevar "pública y patentemente" las insignias 
y cruz de Santo Domingo. Estos eran las vísperas y días de Corpus Christi, Santo 
Domingo, San Pedro Mártir, autos de Fe y recibimientos reales. Los dominicos, a cambio, 
se comprometían a celebrar "conjuntamente y solemnemente" con las cofradías estas 
fiestas: los frailes irían intercalados con los ministros y se llevarían reliquias de los santos 
y pendones de la Inquisición.'^ 
Pero tampoco hay que olvidar que las "armas" que portaban las cofradías en sus 
principales estandartes -como el "estandarte de la fe"- eran, de un lado, las de la 
Inquisición y, del otro, las "armas reales". La vinculación de las hermandades con el Santo 
Oficio era, por supuesto, una vinculación con la Monarquía. 
En la práctica, el Santo Oficio y las cofradías tendieron a ampliar las ocasiones en 
que portaban las insignias: según las tradiciones locales, caso, por ejemplo, de la fiesta en 
honor de San Raimundo en Navarra y Aragón; en celebraciones generales, como los jueves 
y viernes santos y el día de la Invención de la Cruz; o en actos y fiestas de la Inquisición, 
'^  Una referencia extensa al real decreto de 29 de julio de 1603, que se incluía en los 
compendios de privilegios impresos, en: Regla y Constituciones de la S. Congregación y 
Hermandad del bienaventurado S. Pedro Mártir, Inquisidor Apostólico y Patrón de la 
Santa Inquisición, fundada por los ministros y Oficiales del S. Oficio del Reino de Navarra, 
que reside en la ciudad de Logroño, y constituida en el Convento de N.señora de 
Valcuema extramuros de la dicha Ciudad, de la Orden de S.Domingo, en la Capilla de 
S.Pedro Manir, para los Oficiales y ministros del dicho S.Oficio solamente, Logroño, 
1606, f.48v. En el apéndice sobre indulgencias se encuentra una traducción del latín de un 
Capítulo General de la orden de Santo Domingo, celebrado en Valladolid en presencia del 
rey Felipe III. Referencias a la carta acordada de 27-VIII- 1603 (fiestas en que se 
autorizaba el uso de insignias) y a la de 8 de mayo de 1604, a pedimento del dominico fray 
Domingo de Mendoza, en la que el inquisidor general y Consejo ordenaron que las 
cofradías de ministros y familiares del Santo Oficio se estableciesen en conventos de Santo 
Domingo, se encuentran, por ejemplo, en AHN, Inq.leg.5054, Caja 2/30 (disposiciones 
del Consejo de Inquisición sobre la cofradía de San Pedro Mártir) y en el leg.4671, Caja 
1 (exp. sobre reforma de ordenanzas de la cofradía de Valencia en el siglo XVIII). 
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como San Pedro de Arbués y la publicación de edictos. En realidad, era bastante difícil 
limitar el uso de las insignias. La cofradía de Madrid, apenas fundada, ya manifestaba su 
intención de solicitar que se extendiese su uso. Todos, los tribunales, las cofradías y los 
familiares individualmente, las usaron siempre que pudieron.'^ 
Las propuestas de Portocarrero fueron tenidas en cuenta, especialmente en los 
aspectos formales y jurisdiccionales de la erección canónica y en la importancia concedida 
a los sumarios de indulgencias como medio de promover las cofradías y de incidir en el 
vínculo espiritual que unía a todos los servidores de la Inquisición, oficiales y ministros. 
Se fundaron allí donde aún no las había, aunque, obviamente, no se hizo una "refundación" 
de las existentes, como, llevado por su celo legalista, había propuesto el inquisidor de 
Sevilla. La tendencia a lo largo del siglo XVII, como veremos en particular en el caso de 
Madrid, iba en una de las direcciones apuntadas por él: hacia un mayor control de las 
asociaciones, no siempre fácil, por parte de la jerarquía inquisitorial. Lo que implicaba una 
clara voluntad, y posiblemente necesidad, de ejercer un control suplementario sobre los 
familiares. 
De hecho, uno de los principales rasgos diferenciadores de estas cofradías en 
comparación con las demás fue la mayor capacidad de la Inquisición de ejercer un control 
estrecho y continuado sobre sus asociaciones. Una de las razones era, sencillamente, de 
orden técnico: los obispos y sus visitadores, o incluso el clero de parroquias y conventos, 
tenían que vérselas con multitud de asociaciones. La Inquisición lo tenía mucho más fácil: 
se trataba de pocas cofradías, integradas, además, por personas directamente vinculadas 
" En Valencia, por ejemplo, donde no existía la costumbre de llevar la cruz de Santo 
Domingo, tanto los inquisidores como los ministros no dejaban pasar la oportunidad de 
llevar públicamente la "venera". El tribunal la llevaba "patente" siempre que salía en 
público, hasta para ir a "funciones de toros". Los familiares, especialmente los de los 
pueblos, la llevaban "descubierta" continuamente, cuando iban "de oficio" y "siempre que 
les parecía". Así se expresaba el tribunal valenciano al explicar al fiscal del Consejo la 
antigua costumbre del uso de la venera en el Reino en más ocasiones que las señaladas en 
el decreto y carta acordada de 1603. El fiscal, tranquilizado de que no hubiera causado 
"embarazo de jurisdicciones" con la justicia real o la orden de Montesa, autorizó que en 
las nuevas ordenanzas de la cofradía de 1749 se incluyese su uso "siempre que conviniera 
cuando iban de oficio y pareciese a los inquisidores" (AHN, Inq.leg.4671, Caja 1). 
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a ella. De ahí que la interpretación de la Inquisición de lo que significaba la dependencia 
jurisdiccional de las congregaciones fuese especialmente amplia, como tendremos ocasión 
de ver. Aún así, se tuvo que enfrentar a las tendencias "autonomistas" de sus cofradías. 
Pese a las recomendaciones de Portocarrero, las cofradías de San Pedro Mártir 
siguieron siendo fundamentalmente de familiares, algunos de los cuales eran también 
notarios de distrito, y, secundariamente, de comisarios. Es más, fueron precisamente estas 
cofradías las que, desde sus inicios, canalizaron la integración corporativa de los 
colaboradores voluntarios en el organigrama del personal del Santo Oficio. Esta parece 
haber sido la política general del Consejo. En Cartagena de Indias, donde las autoridades 
locales pretendieron a mediados del siglo XVII revalorizar la cofradía mediante la 
presencia en su seno -incluso en las Juntas y elecciones de oficios- de los inquisidores, 
fiscal y calificadores, el Consejo lo prohibió taxativamente.''* Lo que no significaba que 
no hubiera un control de las asociaciones. Muy al contrario. Simplemente, el control era 
extemo: lo ejercían el fiscal o los inquisidores locales, sin necesidad de pertenecer a las 
asociaciones. 
La incorporación efectiva en las cofradías de los inquisidores y del personal 
asalariado, así como de los demás colaboradores, en especial los calificadores, varió en los 
distintos tribunales y, sobre todo, a lo largo del tiempo. En el caso de Madrid, esta 
incorporación fue tardía y se enmarcó en un contexto de crisis y de cierre de filas en torno 
a la institución. A partir del caso madrileño, y por lo que sabemos de otros lugares, se 
podría concluir, provisionalmente y en líneas generales, que las cofradías continuaron 
siendo de familiares a lo largo del siglo XVII -como, por lo demás, se las denominaba 
corrientemente en la época-, mientras que desde finales de siglo y sobre todo en el siglo 
XVIII llegaron progresivamente a agrupar a todo el personal inquisitorial. Fue entonces, 
un siglo después, cuando se llevó a la práctica la propuesta más novedosa de Portocarrero. 
Pero ya no significaba lo mismo. 
''' Correcciones del Consejo a las ordenanzas de 1653, en el exp. de aprobación de las 
mismas (AHN, Inq.leg.2820) 
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7.2 Orígenes, formación y fundones de un corporativismo 
Cuando Portocarrero presentaba sus conclusiones al inquisidor general, la implantación de 
las cofradías de San Pedro Mártir, impulsada por el Consejo de la Inquisición y los 
distintos tribunales, se hallaba ya bastante generalizada. Tras la fundación en 1569 de la 
del tribunal vallisoletano, éstas se difundieron siguiendo la distribución territorial del Santo 
Oficio en los tribunales inquisitoriales de la Corona de Castilla y de la Corona de Aragón 
(incluidos los de Italia y las Indias): Llerena (1569); Valencia (c.l575); Méjico (se fundó 
hacia 1585, pero no se estableció formalmente hasta 1656); Sevilla (1589); Toledo (1601); 
Córdoba (1603); Logroño (1605); Murcia (1607); Granada (1617); Cartagena de Indias 
(reformada en 1653), etc.'^ Las cofradías se difundieron incluso en ciudades donde no 
había tribunal, como era el caso de Madrid a principios del siglo (1602) y también de 
Zamora.'* Se configuró así una red de cofradías integradas por el personal de la 
Inquisición de los diferentes tribunales, dependientes de éstos y, en última instancia, del 
Consejo de la Inquisición. 
La cronología en la implantación de las cofradías -segunda mitad del siglo XVI, 
pero sobre todo desde principios del siglo XVII- es fundamental para comprender el interés 
de los inquisidores en su creación. La fundación y difusión de las cofradías en este 
periodo, así como las funciones que cumplieron, se pueden relacionar con tres cuestiones. 
'^  Llerena: Consuelo Maqueda Abreu: El Auto de Fe, Madrid, 1992, pp.207-208. 
Valencia: S. Haliczer: Inquisition and Society , pp. 199-200; ord. de 1610 y de 1749 
(AHN, Inq.leg.4671, Caja 1). Méjico: R. E. Greenleaf, "The Inquisition Brotherhood". 
Toledo: ord. de 1601 (AHN, Inq.lib.1327, s.f.). Córdoba: acuerdos, inventarios, etc. de 
la cofradía (AHN, Inq.lib.32, f.238-321). Sevilla: ord., s.a., exp. de la cofradía de 
Cartagena de Indias (AHN, Inq.leg.2820). Logroño: ord. de 1606, citadas. Murcia: ord, 
de 1607 (AHN, Inq.lib.500). Granada: BN, VE 189-27 (ord. de 1607). Cartagena de 
Indias: ord. de 1653, exp. citado 
'* En su diario, Antonio Moreno de la Torre se refiere a las fiestas de San Pedro 
Mártir de 1674 y años sucesivos en Zamora; no hace mención expresa de la cofradía, pero 
sí de los mayordomos. Francisco Javier Lorenzo Pinar y Luis Vasallo Toranzo (eds.): 
Diario de Antonio Moreno de la Torre. Zamora 1673-79. Vida cotidiana en una ciudad 
española durante el siglo XVII, Zamora, 1990, p.82, 102, 141, 167-8, 200 
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que veremos a continuación: la Contrarreforma; la evolución general de la familiatura; y 
el papel específico desempeñado por las hermandades en el ceremonial público y 
actividades propagandísticas del Santo Oficio. 
Como se desprende de las numerosas relaciones de privilegios concedidos a los 
crucesignados e inquisidores, la existencia de coñ'adías antiheréticas se remontaba a la 
Edad Media. Pero las cofi-adías de San Pedro Mártir fundadas por la Inquisición española, 
aun cuando se consideraron herederas de aquéllas, fueron uno de los ejemplos más claros 
de cofradías contrarreformistas. No es una casualidad que la primera se creara poco 
después del Concilio de Trento, ni que los papas que más contribuyeron a su fundación y 
potenciación fueran Pío V -un papa que procedía del medio inquisitorial y que fue líder de 
la Contrarreforma- y Paulo V.*^  En un periodo en el que el fomento de determinadas 
cofradías fue considerado como un buen medio para encuadrar y canalizar la colaboración 
de los fieles con las instituciones eclesiásticas, la opción de la Inquisición de crear sus 
propias cofradías para organizar a su personal no era algo excepcional. 
Se trataba además de asociaciones dedicadas explícitamente a luchar contra la 
herejía y a velar por la ortodoxia religiosa. En Italia (al menos en el norte), se produjo 
asimismo un relanzamiento de cofradías antiheréticas en la segunda mitad del siglo XVI, 
en particular de las de San Pedro Mártir que, como las españolas, se hallaban vinculadas 
a la Inquisición.^ * Algunos rasgos eran semejantes: voto de defender la fe dado ante los 
inquisidores o sus delegados, obligación de asistirles y denunciar herejes, blasfemos, etc., 
privilegio de llevar públicamente el símbolo inquisitorial de la cruz (roja). 
Desgraciadamente, Black no ofrece información sobre quiénes las integraban, los 
equivalentes italianos de los familiares, ni se conoce cuáles eran las actividades reales de 
" Ambos fueron decididos partidarios de la promoción de determinadas cofradías para 
extender la Contrarreforma. Ya hemos visto en páginas anteriores las concesiones de 
indulgencias en favor de las del Santísimo Sacramento y del Rosario. Sobre la procedencia 
inquisitorial de Pío V y su papel en la Contrarreforma, véase Massimo Firpo: Inquisizione 
romana e controriforma, Bolonia, 1992. 
'* Sobre ellas, C. F. Black: Italian Confraternities in tke Sixteenth Century, pp.26, 76-
77. Todos sus ejemplos son del norte de Italia: Módena, Bolonia, Rímini, Faenza, Imola, 
o ciudades de Lombardía. 
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las asociaciones. El autor, que se apoya en la bibliografía italiana sobre el tema y en la 
opinión de Angelozzi, duda del interés y de la eficacia real de estas cofradías en combatir 
directamente las herejías en los siglos XVI y XVII. Concede más importancia a la 
pertenencia y al uso del símbolo de la cruz por razones de tipo hononñco, así como a las 
actividades devocionales y caritativas. Algo parecido se podría decir de las españolas. Con 
todo, ahí queda la potenciación de estas cofradías en un periodo de turbulencias religiosas; 
y el papel indirecto que, al igual que muchas otras, jugaron en el mantenimiento de la 
ortodoxia, aspecto en el que insiste el autor citado. 
En el caso del tribunal inquisitorial de Méjico, Greenleaf ha hecho hincapié en la 
dimensión moralizadora que la cofradía podía y debía proporcionar a los familiares -que 
utilizaban su estatus de servidores del Santo Oficio para servir sus fines personales- como 
uno de los factores que incidió en el interés de los inquisidores en su establecimiento y 
control. Sus conclusiones, teniendo en cuenta las diferencias locales, se podrían extender 
a otros tribunales, dado que, como se ha puesto a menudo de relieve, la actuación de 
muchos de los familiares y comisarios en el ejercicio de sus tareas distaba 
considerablemente de las condiciones requeridas de "buena vida y costumbres". Desde 
luego, el hecho de que el tipo de organización corporativa elegido por la Inquisición fuera 
una cofradía destacaba la dimensión religiosa y moral como vínculo de agregación social 
y espiritual. La caridad entre hermanos, vivos y difuntos, debía ser uno de los pilares de 
las nuevas asociaciones.'^  
No obstante, los factores de carácter más local -la evolución de la familiatura y el 
papel desempeñado en los actos públicos de la Inquisición- fueron tan importantes como 
el marco general de la Contrarreforma. Las congregaciones se divulgaron cuando la red 
de familiares y comisarios no sólo se hallaba plenamente establecida, sino que, en algunos 
lugares, llevaba tiempo en funcionamiento. Las cofradías contribuyeron a su permanencia 
a lo largo de los siglos XVII y XVIII, un periodo en el que el proceso de cambio de las 
'^  En el artículo citado más arriba, Greenleaf hace alusión a unos "Colegios de 
Familiares" como los precedentes de las cofradías de San Pedro Mártir en la península. 
Considera que las cofradías se desarrollaron a partir de estos cuerpos. Obviamente, su 
sustitución por congregaciones religiosas suponía una elección por parte de la Inquisición. 
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funciones de los agentes voluntarios amenazaba con disgregarla. Por medio de ellas, los 
inquisidores pretendieron articular la red de familiares de los diferentes distritos, y 
fomentar un espíritu de cuerpo difícil de conseguir de otra manera, dada la variedad 
profesional y social de los familiares. Las hermandades pervivieron hasta la supresión 
definitiva de la Inquisición en el siglo XIX, convertidas por Fernando VII en 1815 en una 
orden de caballería, la Real Orden de Jesucristo y San Pedro Mártir. Gran parte de su 
existencia se desarrolló así en el periodo de decadencia del Santo Oficio que, con 
diferencias regionales, había comenzado en las últimas décadas del reinado de Carlos II 
y que en el siglo XVIII era evidente.^ " 
La creación y la evolución de las cofradías de San Pedro Mártir estuvieron muy 
relacionadas con los cambios ocurridos en los cuerpos de familiares y de comisarios.^' 
Desde las últimas décadas del siglo XVI las condiciones requeridas para ser familiar se 
habían ido endureciendo, a la vez que aumentaban los gastos que conllevaba su tramitación 
^° Para las necesarias matizaciones a la "decadencia", y precisiones en cuanto a 
cronología, relaciones con el poder real, etc., de un tribunal que, pese a su declive, se 
mantuvo vigente, véanse las contribuciones de diversos autores, especialmente de Teófanes 
Egido, en Historia de la Inquisición, I, p.l204 y ss.; y S. Haliczer: Inquisition and 
Society, pp.330-358 
'^ Aún cuando las diferencias regionales fueron considerables (basta recordar el caso 
especiaKsimo de Cataluña), en sus rasgos básicos esta evolución fue general en los distintos 
tribunales peninsulares. Nos referimos, claro está, a los tribunales que han sido más 
estudiados. Las observaciones generales sobre la evolución de los familiares y el personal 
voluntario de la Inquisición se basan en: J.-P. Dedieu, L'administration de lafoi, pp.l91-
211 y "Limpieza, pouvoir et richesse" (donde refiere sistemáticamente los requisitos 
exigidos a los familiares del distrito de Toledo). Jaime Contreras, El Santo Oficio de la 
Inquisición en Galicia, Madrid, 1982, pp.67-76 y 103-169. Bartolomé Bennassar (ed.), 
Inquisición española: poder político y control social, Barcelona, 1981, pp. 86-93 (se refiere 
en especial al tribunal de Córdoba) y "Aux origines du caciquisme? Les familiers de 
rinquisition en Andalousie au XVIIe siécle", Caravelle. Cahiers du Monde Hispanique et 
Luso-brésilien, XXVII, (1976), pp.63-71. Sobre Valencia, S. Haliczer, Inquisition and 
Society, pp. 151-208 y Ricardo García Cárcel, Herejía y sociedad en el siglo XVI. La 
Inquisición en Valencia 1530-1609, Barcelona, 1980, pp. 140-155. Sobre el origen de los 
familiares, J. Contreras, "Clientelismo y parentela en los familiares del Santo Oficio", in 
Augustin Redondo (ed.), Les Parentés fictives en Espagne (XVIe-XVIIIe siécles), París, 
1988, pp.51-69 
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y el procedimiento se hacía más riguroso. Lo que no impidió que los títulos de familiar 
llegasen a ser venales ya en el reinado de Felipe II, y que la monarquía aprobase el tráfico 
en 1631.^ ^ En líneas generales, se suele considerar que el nivel social y económico de los 
familiares se elevó a partir del siglo XVII, cuando no antes, lo que ha llevado a hablar de 
un "proceso de aristocratización"; en tanto que su función específica como servidores de 
la Inquisición en la vigilancia de la ortodoxia religiosa fue decayendo progresivamente, 
sobre todo en las ciudades. En 1602-1604, la política oficial del Santo Oficio se había 
sumado a un proceso ya en marcha, al excluir explícitamente a los que ejerciesen "oficios 
viles" y requerir "hacienda" y "calidades".^ ^ Fechas que, por cierto, coinciden con los 
años en que más se potenció la fundación de las cofradías y se fijaron sus funciones 
ceremoniales (incluida la divulgación de la fiesta de San Pedro Mártir). Paralelamente, el 
poder real fue recortando los privilegios materiales de los que gozaban los familiares, 
como eran algunas de las exenciones fiscales. Así como también se vio afectada, en un 
contexto general de alta conflictividad por cuestiones de competencias jurisdiccionales, la 
cobertura proporcionada por el fuero inquisitorial, debido a los conflictos que provocaba 
con la justicia ordinaria, especialmente en lo relativo a la jurisdicción criminal. 
Jaime Contreras ha podido considerar que las nuevas exigencias suponían la 
introducción del "código de distinción propio de la nobleza". Lo que no significó que se 
incorporara el requisito de la condición de noble: precisamente una de las principales 
características del cuerpo de familiares siguió siendo la ausencia de esta exigencia. El 
^^  J. Fayard, Los miembros del Consejo de Castilla (1621-
1746), p.200. En 1641 una familiatura costaba 1.500 ducados. De 
todas maneras, la venalidad del cargo, prohibida 
posteriormente, no parece haber sido un fenómeno 
cuantitativamente importante. R. López Vela: "Sociología de los 
cuadros inquisitoriales", in Historia de la Inquisición, II 
^^  Una carta acordada de 13-III-1602 establecía como requisitos para los candidatos 
"calidades, hacienda y oficio, ... buena vida y fama" y otra de 9-V-(fechada en 1602 por 
Haliczer y en 1604 por Contreras) excluía las "personas viles y bajas" debido a que de su 
admisión se seguía "mucha desestimación a todo el cuerpo de la Inquisición". J. Contreras, 
El Santo Oficio de la Inquisición, p.l07; S. Haliczer, Inquisition and Society, p.l74. J.-P. 
Dedieu, L'administration de la fi)i, p.l97, refiere que ya desde 1575 el Santo Oficio 
decidió excluir los oficios de carnicero, zapatero, pastelero y "otros oficios mecánicos". 
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proceso de aristocratización y la introducción del "código de distinción" se pueden tomar, 
en efecto, en dos sentidos, ambos presentes en la evolución de la familiatura del siglo 
XVII: el mayor interés por pertenecer al cuerpo manifestado por gentes de estatus social 
más alto, en comparación con épocas precedentes; y la tendencia -casi obsesiva en la 
centuria- de incorporar y utilizar atributos y símbolos nobiliarios y honoríficos. A la hora 
de examinar el significado de las cofradías, y más en concreto la de la Corte, es 
fundamental tener en cuenta esta doble vertiente. 
Junto a la aristocratización de la red de familiares y comisarios, se produjo 
asimismo una tendencia a la "patrimonialización" de los títulos, parte de los cuales 
permanecían en las mismas familias. En lo relativo a la patrimonialización, hay que 
matizar que no se legalizó la transmisión privada de los títulos de familiar y comisario. 
Así, tanto como de patrimonialización, se puede hablar de tradiciones familiares de servicio 
al Santo Oficio, lo que ocurrió tanto entre los ministros como entre los oficiales.^ * 
El proceso de cambio en el papel que desempeñaban los agentes voluntarios del 
Santo Oficio y en su composición social afectó profundamente a las motivaciones que 
inducían a solicitar una familiatura. Las consideraciones de tipo honorífico, que siempre 
habían sido importantes, tuvieron cada vez más relevancia.-^ '' Junto con la garantía de la 
limpieza de sangre y, cada vez más, de la "calidad", la posibilidad de pertenecer a la 
cofradía de San Pedro Mártir se convirtió en uno de los incentivos de tipo honorí'fico más 
importante, y no sólo por los cuantiosos beneficios espirituales concedidos por los papas. 
^* Observaciones muy interesantes sobre la patrimonialización de los títulos en Galicia, 
en J. Contreras, El Santo Oficio de la Inquisición en Galicia, pp.cit., y sobre las 
tradiciones familiares y la tendencia a la endogamia en el distrito de Valencia en S. 
Haliczer, Inquisition and Society., esp. pp. 171-172, 183-184, 342-343 
*^ Los estudiosos de la Inquisición señalan siempre las cuestiones de tipo honorífico y 
de prestigio social como factores que motivaban el servicio gratuito al Santo Oficio, aunque 
suelen considerar más importante, sobre todo en el siglo XVI, el disfrute del fuero 
inquisitorial en lo referente a la jurisdicción criminal y los privilegios materiales, como las 
exenciones fiscales. Estos tampoco desaparecieron hasta mediados del siglo XVIII (hubo 
bastantes diferencias territoriales y cronológicas, así como fue diversa la capacidad de los 
tribunales de hacer prevalecer el fuero frente a otras instancias). 
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Para los familiares las cofradías podían suponer igualmente un medio de acrecentar 
su prestigio social. La tendencia a una creciente selección social se vio reforzada por la 
organización en forma de cofradía. No es que automáticamente este tipo de institución 
propiciase un cierre social. Pero, en el caso de las hermandades de San Pedro Mártir, la 
organización en cofradías fue claramente un instrumento que facilitó la formación y la 
"perpetuación" de un cuerpo que se pretendía privilegiado, y que, además, permitía a sus 
integrantes distinguirse en la sociedad gracias a la participación en las ceremonias públicas 
de la Inquisición. En ellas los cofrades aparecían públicamente, formando un cuerpo 
diferenciado, con las insignias de la Inquisición y de la orden de dominicos. El "hábito de 
la Inquisición" -denominado también "hábito de San Pedro Mártir"-, podía no tener tanto 
prestigio como el de una orden militar, pero expresaba una vinculación a una institución 
poderosa. La cofradía de Madrid, donde el tribunal de Corte tardó en consolidarse 
institucionalmente, se vanagloriaba de que desde su fundación había participado en actos 
públicos conjuntamente con el propio Consejo de la Suprema, y de no haber nunca 
dependido del tribunal de Toledo. En Cartagena de Indias el inquisidor Medina Rico 
señalaba en 1653 la necesidad de redactar ordenanzas para la cofradía. El principal objetivo 
era incitar a los familiares a celebrar y financiar las fiestas de San Pedro Mártir, ya que 
hasta entonces los ministros no tenían "precedencia, ni honor que les alentase", ni sabían 
"las gracias y prerrogativas que en tan Santo ejercicio ganaban" por lo que las hacían "sin 
lucimiento" y con "gran repugnancia y pesar", debido a los gastos.'^ * Las palabras 
*^ Carta de Medina Rico al inquisidor general (18-IV-1653), que acompaña al borrador 
de las ordenanzas de la cofradía de Cartagena de Indias (AHN, Inq.leg.2820). El exp. 
incluye las'correcciones del Consejo -que se basó en las ordenanzas de la cofradía 
sevillana-, y que moderaban radicalmente la erudición y retórica desplegadas al relatar la 
historia de la Inquisición y los privilegios concedidos a ésta por los papas y los reyes de 
España (el texto contenía incluso errores como considerar a San Pedro Mártir el fundador 
de la Inquisición). Sin duda, el Consejo consideró que en Cartagena de Indias se habían 
excedido en su afán por alentar la participación en la cofradía. Don Pedro Medina Rico 
era inquisidor de Sevilla, y fue el responsable de una visita general realizada a los 
tribunales inquisitoriales de Cartagena de Indias y de Méjico. Fue también el principal 
impulsor de la cofradía de Méjico en 1656, en cuya profunda reorganización se implicó 
personalmente, como refiere Greenleaf. 
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utilizadas son significativas: la cofradía proporcionaba tanto prerrogativas espirituales como 
"precedencias" y "honores" temporales en las funciones públicas. 
Y, por supuesto, el disponer de una cofradía ofrecía las ventajas inherentes a este 
tipo de institución religiosa. Como cualquier otra congregación de la época, las de San 
Pedro Mártir fueron asociaciones de ayuda mutua espiritual y temporal, especialmente en 
lo referente a los entierros de los hermanos y de sus familias y a la conmemoración de los 
difuntos, pero también en lo relativo a la caridad entre cofrades. Como ocurn'a en otras 
cofradías, la realización continuada de actividades en comunidad, privadas y públicas, 
reforzó los lazos existentes entre los familiares y entre éstos y otros miembros de la 
Inquisición. 
En realidad, más que ser un aliciente honorífico más, la cofradía suponía la 
concreción del conjunto de calidades y honores que configuraban la familiatura. De ser un 
cuerpo en abstracto, definido sobre todo por el disfrute del fuero inquisitorial, se pasó a 
un cuerpo institucionalizado, cuyos rituales -desde el juramento e ingreso hasta la muerte 
y entierro con las insignias inquisitoriales y con el acompañamiento de los hermanos-, 
señalaban a sus integrantes y a la sociedad en su conjunto el significado de la 
familiatura. '^ La fundación de las cofradías representó así un salto cualitativo en el 
proceso de definición de este grupo social como cuerpo privilegiado. Ya que se trataba de 
un cuerpo privilegiado, aunque fuese "de segunda" y a pesar del progresivo recorte de los 
privilegios más tangibles. Por supuesto, no se configuró un grupo estático -en particular, 
las cofradías se vieron siempre sujetas a la propia evolución del Santo Oficio-, pero sí se 
introdujo un factor nuevo y determinante a la hora de examinar la evolución del cuerpo. 
^ Lo que incluía aspectos muy concretos como era multiplicar las ocasiones, en 
particular ceremoniales, de reconocimiento público de su condición. El escribano que 
realizó en 1631 un listado de los familiares de Toledo recientemente fallecidos y testificó 
su veracidad, afirmó que se basaba en haberlos visto "en diferentes ocasiones con insignias 
de tales familiares y particularmente en la celebración de la fiesta de Señor San Pedro 
Mártir" y en haberse "hallado en algunos de sus entierros y tenido noticia cierta de otros". 
Lo presentó Juan Méndez Chaves con el fin de probar que existían vacantes de familiares 
en Toledo, en un exp. sobre la concesión del título para su hijo (AHN, Inq.leg.3107, Caja 
2) 
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La identidad social de las cofradías de San Pedro Mártir no se basaba en el oficio 
de sus integrantes, o en factores como la devoción o la vecindad, sino en el servicio a una 
institución determinada que era además un privilegio que no estaba al alcance de todos, 
especialmente a partir del siglo XVII: gozar del estatus de ser familiar o miembro de la 
Inquisición. Este hecho les confería una doble naturaleza. Por un lado, integraban al 
personal voluntario, y con el tiempo también al asalariado, del Santo Oficio, lo que las 
asemejaba a las cofradías de empleados en la burocracia, de profesionales, etc., incluso en 
el modo de resolver las cuestiones de organización interna. Por otro lado, integraban a un 
grupo social definido por un estatus legal de tipo honorífico que incluía la limpieza de 
sangre y la asunción expresa de una militancia en la defensa de la fe, lo que las asemejaba 
a las órdenes de caballería. Su conversión en una de ellas fue tardía y efímera, pero éstas 
fueron sin duda un modelo para las cofradías de San Pedro Mártir, al menos para la de 
Madrid, que siempre buscó, en su estilo, asimilarse a ellas. La limpieza de sangre se 
asociaba a la "nobleza", y en la identificación con los "cruzados" se utilizaban rituales y 
símbolos similares a los de los caballeros: juramento y uso público de hábitos y cruces. 
Esta doble naturaleza -como servidores y como privilegiados- de sus miembros 
también las convertía, desde sus inicios, en cuerpos cerrados. La selección era previa, 
correspondía al Santo Oficio. Pero además, como veremos en el caso de Madrid, la propia 
organización de los familiares en cofradías creó las condiciones para el desarrollo de una 
política institucional propia, relativamente autónoma de las directrices de la Inquisición 
hasta finales del siglo XVII. Una de las consecuencias fue la tendencia, a lo largo del siglo 
XVII, a un cierre social aún mayor, que se inscribía en el contexto de las estrategias de 
prestigio de los familiares, como individuos y como cuerpo organizado. Aun cuando el 
principal referente siguió siendo la Inquisición, la existencia de las cofradías proporcionaba 
a sus integrantes una mayor capacidad y flexibilidad a la hora de autodefinirse socialmente. 
En definitiva, en nuestra opinión, la creación de las cofradías no sólo estuvo 
relacionada con los procesos de "aristocratización" y "patrimonialización" de la familiatura 
y de la comisaría, sino que la existencia de estas corporaciones fue un factor clave a la 
hora de explicarlos. Se trata, en cualquier caso, de "procesos", y por tanto de una 
aristocratización y patrimonialización siempre relativas, ya que el punto de referencia es 
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el periodo en el que la Inquisición buscó el respaldo de capas bajas de la población. Si bien 
la tendencia al cierre social y al cambio en la función de los agentes se debió a la 
evolución de la Inquisición y de la sociedad en general, las cofradías fueron instrumentos 
que, por su propia dinámica, reforzaron e incluso condicionaron el proceso. Queda por ver 
hasta qué punto esto fue algo auspiciado, o deseado en todas sus consecuencias, por las 
altas instancias inquisitoriales. Aunque sí resulta evidente que la Suprema favoreció y 
recompensó las candidaturas de individuos pertenecientes a familias con tradición de 
servicio al tribunal,^ * y que, desde las cartas acordadas de 1602-1604, si no antes, mostró 
un indudable interés por buscar el apoyo de personas bien situadas socialmente y de excluir 
a aquéllas que pudiesen ocasionar "desestimación" al "cuerpo de la Inquisición". Claro que 
había unos límites evidentes: el Santo Oficio dependía de la demanda social de 
familiaturas, y ésta, de lo que aquél pudiese ofrecer. Así como tampoco hay que olvidar 
que la voluntad de cierre social manifestada por las cofradías se producía también en un 
plano simbólico y en el terreno de las aspiraciones de prestigio social. Por ello, cuando 
hablamos de cierre social en el contexto de las cofradías no se hace referencia 
exclusivamente, ni siquiera primordialmente, a una acaparación de las familiaturas por 
individuos de alto estatus social. A la vez que queda cuestionado -y no creemos que se 
trate únicamente del caso madrileño- el carácter lineal y progresivo de la aristocratización 
de la composición social del cuerpo desde principios del siglo XVII. 
El tercer aspecto que hemos señalado como elemento relevante a la hora de explicar 
la cronología en el establecimiento de las cofradías, así como sus funciones, es el papel de 
las asociaciones en los rituales públicos del Santo Oficio. 
Para la Inquisición la organización de su personal voluntario en asociaciones 
estables ofrecía otra serie de ventajas. La estructura jerárquica de la cofradía, con sus 
oficiales elegidos anualmente, permitía una comunicación más eficaz con el cuerpo de 
familiares y comisarios. Las cofradías se convirtieron así en los interlocutores 
institucionales de los diferentes tribunales del Santo Oficio en todo lo referente a la 
colaboración de los familiares. Pero el papel fundamental que desempeñaron estas 
^^  S. Haliczer, Inquisition and Society, p.l83 
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cofradías, en tanto que corporaciones, y en sus relaciones con la Inquisición, se plasmó en 
particular en la colaboración en las actividades propagandísticas y, en general, en los actos 
públicos de los tribunales. Buena prueba de que ésta era una de las principales funciones 
que les asignaba la Inquisición es el hecho de que fueran fundadas preferentemente en las 
ciudades que eran sede de los tribunales. Además de facilitar la siempre difícil 
organización protocolaria, las cofradías eran cuerpos que se autofmanciaban, y financiaban, 
total o parcialmente, los actos en los que participaban conjuntamente con el Consejo de la 
Inquisición, en el caso de la hermandad de Madrid, o con los tribunales territoriales. 
En el siglo XVII, el siglo del Barroco, este tipo de actos públicos adquirió una 
creciente importancia como medio de definir una presencia institucional en la vida pública, 
de suscitar apoyos sociales y políticos, y de trasmitir una serie de valores.^' En este 
sentido, el interés que mostró la Inquisición por mantener e incrementar sus rituales 
públicos específicos se debió tanto a razones de política interna -podían contrarrestar el 
"declive" del tribunal-, a la vez que se inscribía en una tendencia general de los 
organismos e instituciones de la época. 
En el caso de la cofradía de Valencia, Haliczer ha señalado cómo su organización 
fue el "modo más visible de capitalizar el apoyo político" de un cuerpo que desde 
principios del siglo XVII contaba con muchos más miembros "socialmente prominentes y 
políticamente influyentes". En Valencia, en un contexto de enfrentamientos continuos con 
la Audiencia, los virreyes y otras instituciones, el Santo Oficio tenía sobrados motivos para 
movilizar sus apoyos políticos.^° Pero también en otros lugares el tribunal necesitaba en 
sus actos públicos ordinarios y extraordinarios el acompañamiento de un séquito que 
mostrase el respaldo social y político con que contaba. Y las cofradías se convirtieron en 
'^ Sobre la fiesta barroca, especialmente desde el punto de vista del poder, véase J. A. 
Maravall, La cultura del Barroco, pp.487-498 
'° En Valencia, los cofrades no se limitaron a mostrar en los actos públicos que el 
tribunal contaba con el apoyo de numerosos miembros de la "élite política". La cofradía 
envió en diversas ocasiones a la Corte a algunos de sus cofrades más influyentes para que 
intercedieran en favor del Santo Oficio en relación con sus disputas con la Audiencia. S. 
Haliczer, Inquisition and Society, pp. 199-200 
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instituciones que llegaron a serle indispensables, desde el punto de vista de los recursos 
humanos y económicos, en la realización de las ceremonias y actos públicos que le servían 
para mostrar su poder ante la sociedad y dar publicidad a sus actividades. En la Corte esta 
necesidad se hizo sentir con nitidez. No sólo se trataba del centro político y ceremonial de 
la monarquía, sino que el inicio del reinado de Felipe III había marcado un punto de 
inflexión en la aristocratización de las fiestas públicas.^' 
El caso valenciano nos proporciona también una visión más directa y desde dentro 
del significado que para la Inquisición adquirían las cofradías en el ceremonial y en 
especial en la nueva fiesta de San Pedro Mártir. En su autobiograñ'a, el noble valenciano 
Bemat Cathalá de Valleriola relata cómo fue en 1601 cuando los inquisidores convocaron 
a los familiares -sólo a los de posición social más alta- con el fin de comunicarles la 
necesidad de introducir en Valencia la fiesta de San Pedro Mártir, celebrada, según ellos, 
con gran solemnidad por las otras inquisiciones: 
"Posse per memoria com lo any 1601 los Inquisidors feren convocar a tots 
los familiars cavallers y ciutadans y no ais demes, y estant junts en lo secret 
nos feu lo Inquisidor mes antich un Uarch raonament dient que en totes les 
Inquisicions Despaña se gelebra ab molta solemnitat, per lo Tribunal, la 
festa deis glorios sant Pere mártir, inquisidor, y axi que volien introduhir 
en la present ciutat, y que per a dit effecte avien de anar los Inquisidors ab 
lo estandart de la Fe y acompañats de tots los familiars y offiliáis del 
Tribunal, seglars, y que lo estandart de la Fe y los cordons los avien de 
portar los familiars mes graves etc.; oyda la dita proposÍ9Ío yague diversos 
parers entre los nobles, cavallers yls ciutadans, y la major part resolgue que 
los señors Inquisidor se entrassen en lo archiu del dit secret y que, 
conforme los parers que avien oyt, determinassen lo ques paregues; y 
entrats dins, de alli a un rato ixqueren y digueren quels avia paregut que lo 
standart de la Fe lo portas un noble y lo cordo de la ma dreta un cavaller 
o géneros y lo de la ma esquerra un ciutada, y per a dit any 1601 
nomenaren per los nobles a don Pedro Vilarrasa y per los cavallers a 
Melchior Figuerola, señor de Naquera, y per los ciutadans a Pere Joan 
'^ M^. J. del Río Barredo, Fiestas públicas en Madrid, pp.68-78 
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Antonio Mateu y que estos los avien de portar, axi la vespra de sant Pere 
mártir com lo dia, ais Offici ques celebra en Predicadors y axis feu."^ ^ 
El texto, en todos sus detalles, es suficientemente expresivo por sí mismo. Destacaremos 
simplemente la función de "acompañamiento" de los familiares y el lugar honorífico 
reservado a los más ilustres: eran los representantes tanto de los demás cofrades como de 
los apoyos sociales del tribunal. La fecha en que se produjo la decisión es significativa. 
Si bien algunas cofradías podían ser anteriores, fue a principios del siglo XVII cuando se 
desarrolló la fiesta de San Pedro Mártir. 
No obstante, el caso valenciano no es enteramente generalizable al resto de 
tribunales. Allí, la misma Inquisición llegó a un acuerdo con los cofrades de posición 
social más alta, que se comprometieron a participar activamente en la fiesta patronal, lo 
que no sólo es muestra del respaldo que tuvo entre la élite social valenciana sino que venía 
facilitado por la propia estructura interna de la cofradía.'^  Conviene tener presente estas 
características que, como se verá, contrastaban fuertemente con los cauces de participación 
de los cofrades de más lustre de la hermandad de la Corte en el siglo XVII. 
En lo relativo al ceremonial las cofradías inquisitoriales pueden también ser 
consideradas como "contrarreformistas". Sabido es que la Inquisición tuvo un papel 
destacado en la implantación de la Contrarreforma. Desde principios del siglo XVII, sin 
embargo, su actividad como instrumento de la Contrarreforma entró en declive, a la par 
'^  Bernardo Cátala de Valeriola, Autobiografía y Justas Poéticas, pp. 104-105. En esos 
primeros años del siglo fueron los mismos inquisidores quienes los designaron. Cathalá fue 
convocado, a la hora del secreto, por los inquisidores y designado por el más antiguo, 
como noble, para llevar el estandarte en 1602. En Valencia la cofradía ya existía desde al 
menos 1575; el mismo Cathalá, que recibió el título de familiar en 1588, se había hecho 
cofrade en 1592 (p.7, 12). 
^^  La codificación de las jerarquías sociales en el reino de Valencia que, como 
muestran las ordenanzas de 1610 y 1749, se reproducía en el interior de la cofradía de 
familiares y en su gobierno, ayudó mucho a la organización protocolaria. Las ord. en 
AHN, Inq.leg.4671, Caja 1 
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que las instituciones eclesiásticas ordinarias recuperaban la iniciativa y protagonismo.^ " 
Lo que se mantuvo, precisamente, fue la participación de la Inquisición, y de sus cofradías, 
en una serie de actos públicos y fiestas de marcado carácter confesional y oficial, como 
eran, por ejemplo, las de Desagravios, por no hablar de los Autos de Fe. En la medida en 
que colaboraron en la difusión de un catolicismo oficial, las cofradías pueden ser 
calificadas como contrarreformistas, entendido el calificativo en sentido amplio (y en su 
versión española). 
Las cofradías participaron en algunos de los rituales específicamente inquisitoriales, 
como los Autos de Fe o la publicación de edictos, pero también en otras funciones públicas 
que no diferían en su significado de las organizadas por otras instituciones. El mejor 
ejemplo es la misma fiesta patronal de San Pedro Mártir.^ ^ Así, la que quizás fuese -junto 
con los acompañamientos de entierros-, la principal función asignada a las cofradías de 
familiares poco tenía que ver con la actuación concreta del Santo Oficio en la vigilancia 
de la ortodoxia religiosa. Independientemente del grado de actividad de la Inquisición y del 
grado de colaboración en ella de los familiares, éstos siguieron siendo indispensables en 
el ceremonial público hasta la desaparición de aquélla. Un ceremonial que en el siglo XVII 
seguía siendo esencial, y que en la centuria siguiente aún tenía su importancia, siquiera 
como medio de mantener una presencia pública en la sociedad. De la necesidad que los 
inquisidores seguían teniendo de contar con el acompañamiento de familiares da buena 
cuenta la siguiente disposición del Consejo en el siglo XVIII: 
"... que los familiares del número de esa ciudad acompañen a caballo al 
tribunal en sus salidas públicas y la ejecución de las sentencias de azotes y 
'^* Sobre el papel de la Inquisición española como institución contrarreformista es 
especialmente interesante S. T. Nalle, God in La Mancha, pp.56-69. 
'^ De los diferentes rituales organizados por la Inquisición, los más estudiados han 
sido, evidentemente, los más específicos de esta institución y, en especial, los autos de fe. 
Sobre los aspectos públicos y propagandísticos de la actividad del Santo Oficio véase el 
capítulo titulado "Le tribunal et son public. L'inventaire des chenaux de communication", 
J.-P. Dedieu, L'administration de la foi, pp.269-285, donde el autor se ocupa de la 
publicidad de las sentencias, los edictos y anatemas, las visitas, los sambenitos y los autos 
de fe. Sobre estos últimos, véase C. Maqueda Abreu, El Auto de Fe. 
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vergüenza ya que, por su falta de asistencia a estas funciones, se han 
celebrado sin la autoridad correspondiente al Santo Tribunal de la Fe, 
atravesando a su vista personas de toda clase con carruajes o sin ellos, sin 
detenerse con la reverencia acostumbrada ... se va perdiendo el debido 
respeto y temor a este Tribunal, especialmente en la muchedumbre del 
vulgo, que sólo se gobierna por lo que perciben los ojos"^ ^ 
La presencia pública de las cofradías de San Pedro Mártir no se limitó, sin embargo, a los 
actos protagonizados por la Inquisición. Las cofradías manifestaban su vinculación con la 
orden de Santo Domingo y, en especial, con los conventos en los que se hallaban 
establecidas, mediante su asistencia y colaboración en algunas de las fiestas organizadas 
por éstos. Y, finalmente, como todas las cofradías, las de San Pedro Mártir celebraban sus 
propias fiestas y funciones públicas. 
*^ Citado por J. Martínez Millán, "Los cambios en el Santo Oficio español", in 
Historia de la Inquisición, t.I, p.l373 
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Capítulo 8 
La cofradía de Madrid 
La dependencia jurisdiccional de las cofradías inquisitoriales de San Pedro Mártir de una 
institución centralizada que se basaba en su implantación territorial explica la existencia de 
los rasgos comunes que las caracterizaban. Pero las diferencias entre ellas fueron también 
considerables; incluso sus textos normativos, las ordenanzas, diferían de una a otra. El 
mismo Portocarrero en sus propuestas de 1627 para reformar las cofradías, escritas con una 
clara voluntad centralizadora, aludía a la necesidad de tener en cuenta, en cada caso, las 
tradiciones locales (las "costumbres de cada Provincia"). Aquí nos encontramos, de nuevo, 
con la necesidad del compromiso y de la negociación a la hora de llevar a la práctica una 
política general, aunque fuese centralista. Obviamente, en un territorio tan extenso como 
el cubierto por la Inquisición, tanto las tradiciones en el modo de celebrar las fiestas, como 
la propia función de los tribunales inquisitoriales, como la composición social del personal 
del Santo Oficio, divergían notablemente. 
Queda por ver, además, en qué medida se extendieron las cofradías -o simplemente 
la celebración de la fiesta de San Pedro Mártir- en las poblaciones que no eran sede de 
tribunales y en las zonas rurales. Se puede sospechar que las diferencias regionales debieron 
ser muy grandes, de acuerdo con el distinto arraigo de la familiatura. Pero también habría 
que considerar el papel propagandístico que desempeñó la celebración de la fiesta patronal 
del Santo Oficio y de otros actos públicos en el reclutamiento de familiares y, en 
consecuencia, en el mantenimiento de la red. En su diario Antonio Moreno de la Torre 
refiere la entrada de cuatro familiares en Zamora cuando relata la fiesta de San Pedro 
Mártir de 1674.' En Madrid, los Autos generales de Fe fueron poderosos estímulos en el 
reclutamiento de familiares. 
De todo ello se desprende la conveniencia de estudiar los casos particulares. En los 
capítulos siguientes nos ocuparemos de la cofradía de San Pedro Mártir de la Corte, desde 
' F. J. Lorenzo y L. Vasallo (eds.): Diario de Antonio Moreno de la Torre, p.82 
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sus inicios a principios del siglo XVII hasta su conversión en orden de caballería a 
principios del siglo XIX, poco antes de su extinción. Al igual que en el estudio de otros 
tipos de cofradías, nos fijaremos en su evolución social e institucional, tanto como cuerpo 
que se autogobernaba, como en sus relaciones con las instituciones con las que estuvo más 
vinculada: el Consejo de la Inquisición y el tribunal de Corte. En el caso de esta cofradía 
es especialmente relevante, como se ha dicho para el conjunto de ellas, y por hallarse 
ubicada en el centro ceremonial de la Monarquía, prestar atención a los aspectos públicos 
de su actuación. Pero intentaremos hacerlo en conexión con las características y la 
evolución de los aspectos internos de la hermandad y de las relaciones -también cambiantes-
con la Inquisición. De ahí que hayamos enfocado su estudio, especialmente en lo referente 
al siglo XVII, desde diferentes puntos de vista y teniendo en cuenta diferentes factores. La 
visión que se obtiene es más completa, ya que los factores considerados no siempre inciden 
de la misma manera. 
Las fuentes disponibles son abundantes y, como se dijo en la introducción de la 
tesis, su continuidad en el tiempo -algo raro en la documentación interna de una cofradía-
ha sido una de las razones que ha motivado la elección de la cofradía inquisitorial 
madrileña como objeto de un estudio más pormenorizado. Se conservan todas las 
ordenanzas por las que se gobernó la asociación a lo largo de su historia (1604, 1684 y 
1781), así como un borrador de ordenanzas, fechado en 1644, que si bien no llegó a tener 
validez oficial, es útil para conocer las prácticas de la cofradía entonces y los cambios que 
se pretendía introducir. Tanto para las ordenanzas de 1684 como para las de 1781 se han 
podido utilizar, además de los textos aprobados, los borradores que contienen las 
indicaciones y modificaciones introducidas por los inquisidores.^ Contamos igualmente con 
una serie de disposiciones del Consejo o del inquisidor de Corte relativas al gobierno y a 
las actividades de la cofradía, o dirigidas a resolver conflictos surgidos en su seno. 
^ Borrador de las ordenanzas de 1684, AHN, Inq.lib.1327 (s.f.); un ejemplar impreso 
de las aprobadas en BN, 3/12186. Decretos para la formación de ordenanzas, AHN, 
Inq.leg.5082, Caja 1; ejemplar impreso de las ordenanzas de 1781, AHN, Inq.lib.6 
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En lo que se refiere a la documentación interna de la cofradía, la principal carencia 
es la falta de los libros de acuerdos, carencia que, sin embargo, se ha podido suplir 
parcialmente. Aun cuando no contamos con los acuerdos adoptados a lo largo de su 
historia, en la demás documentación aparecen referencias a algunos de los más 
significativos. Su posible pérdida supone igualmente la del principal registro de los 
recibimientos de cofrades.^  Pero sí se conserva, en cambio, un libro de asientos de 
hermanos correspondiente a los primeros decenios de la hermandad. En él, los oficiales de 
la hermandad anotaban los nombres, fechas de entrada, títulos de familiar, notario o 
comisario, fecha y lugar en el que se les había concedido y, a veces, las profesiones, las 
localidades de origen y las de residencia o vecindad. Como solía ocurrir con los libros de 
asientos de otras cofradías, las entradas más completas son las correspondientes a los 
primeros años de la asociación. A partir de 1637 incluso dejaron de registrarse.* Unos 
listados, que se pueden fechar en 1648-49, complementan la información sobre oficios y 
ofrecen una buena visión de la cofradía a mediados del siglo. 
Debido a la falta de los libros de acuerdos de la hermandad, la información sobre 
los cofrades posterior a 1637 se ha obtenido fundamentalmente a partir de la documentación 
financiera. Se conserva prácticamente toda la documentación interna de tipo económico, 
desde 1607 a 1819. Se trata de una fuente rica en lo relativo a la gestión y a las actividades 
de la cofradía. En lo que concierne a los cofrades, la información es más escueta que la 
' En los libros de acuerdos era donde los oficiales registraban a los cofrades admitidos 
(Juntas de recibimiento de hermanos). El primero de ellos lo iniciaron en 1604; en la 
década de 1780 iban por el quinto. 
* "Libro de Asiento de las personas que entran en la Congregación de los comisarios 
y familiares del Santo Oficio de la Inquisición de esta villa de Madrid. La memoria y 
asiento de los títulos de los comisarios y familiares del Sto. Oficio de la Inquisición que 
entran por hermanos de la Congregación de los de esta villa de Madrid y en la forma que 
pagan sus entradas", AHN, Inq.lib.7. Las entradas de hermanos corresponden a los años 
1607-1637. El resto del libro son cuentas, libranzas de la congregación sobre los tesoreros, 
relaciones de juros y censos e inventarios de bienes en general (1607-1726, con lagunas). 
En diferentes ocasiones decidieron realizar otros libros de asientos o entradas, pero no 
parece que lo llegaran a hacer. Tampoco les era estrictamente necesario, ya que contaban 
con esa información en los libros de acuerdos. 
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procedente de los asientos, ya que pocas veces se indicaba su oficio o empleo, ni lo 
referente a la obtención de los títulos de familiares u otros; su tratamiento es asimismo más 
laborioso, debido a la diferente calidad de la documentación.' No obstante, gracias a la 
continuidad de la fuente y a que lo que ofrece es la práctica cotidiana de la cofradía -a 
diferencia de las ordenanzas-, las "cuentas" constituyen el principal soporte documental 
utilizado. 
8.1 La fundación 
La cofradía de Madrid se fundó, como las de Córdoba, Toledo, Logroño, Murcia, en los 
primeros años del siglo XVIL Es posible que los familiares de la Villa ya contasen por 
entonces con algún tipo de organización, dado que en las primeras ordenanzas, de 1604, 
se alude a los almuerzos ofrecidos como "entradas" por los "familiares antiguos" a los 
demás al obtener sus títulos. Pero, aunque sin duda existía una conciencia de cuerpo, la 
creación de la cofradía se presentó -y lo fue de hecho-, como un punto de partida en la 
organización corporativa de la familiatura de Madrid. 
Si bien el establecimiento en fechas relativamente tempranas de esta cofradía en 
Madrid, donde no había entonces un tribunal inquisitorial, sólo se explica por haberse 
convertido en la sede de la Corte -y por consiguiente del Consejo de la Inquisición-, lo 
curioso es que su fundación se produjo precisamente cuando la Corte se hallaba en 
Valladolid (y cuando apenas se creaban cofradías en Madrid). Su fundación tuvo mucho 
' Son las cuentas -de los mayordomos y de los tesoreros- y las libranzas y cartas de 
pagos con que las justificaban, en las que figuran los nombres, pagos de entradas y de 
entierros, recibos por las misas a los difuntos, cargos que ejercían en la asociación, etc. 
"Libro de la hacienda de la Congregación de los Comisarios y familiares del Santo Oficio 
de la Inquisición de esta Villa de Madrid así de cosas en ser como de mandas para la Renta 
que pretenden tenga y cuentas tomadas a los mayordomos. Comenzado año de 1611" 
(1611-1719), AHN, Inq.lib.8. Cuentas de tesoreros de la congregación, cartas de pago y 
cuentas de mayordomos (1632; 1660; 1669-1678), AHN, Inq.leg.5019. Cuentas de 
tesoreros y cartas de pago (1688-1742, excepto 1710-12), AHN, Inq.leg.5079, Cajas 1 y 
2. Cuentas de tesoreros y cartas de pago (1731-1819, excepto 1804-1809), AHN, 
Inq.leg.5082, Cajas 1, 2 y 3 
363 
que ver con el reciente establecimiento de la cofradía toledana (1601) y muestra una 
voluntad de independencia de los familiares de la Villa con respecto al tribunal de Toledo, 
que se mantuvo a lo largo del siglo y contó con el apoyo de las instituciones inquisitoriales 
madrileñas. En sus primeros años la cofradía dependió directamente del comisario de Corte; 
con posterioridad, de los llamados inquisidores de Corte, que actuaron como enlace entre 
la asociación y el Consejo de la Inquisición, el organismo al que realmente estuvo 
vinculada a lo largo del siglo.* 
Tras dos años de preparativos y existencia informal, la hermandad se estableció 
oficialmente en el colegio de dominicos de Santo Tomás y se dotó de ordenanzas en 1604, 
aprobadas por el tribunal de Toledo.' Pero su verdadero despegue se sitúa hacia 1606-
* Madrid pertenecía al distrito de Toledo. Sin embargo, y como respuesta a la 
dimensión y complejidad de los nuevos problemas ocasionados por la capital, se fue 
gestando un "tribunal de Corte", cuya azarosa formación se prolongó durante mucho 
tiempo. Desde finales del siglo XVI el inquisidor general nombró comisarios que actuaban 
bajo su mandato y no dependían de los inquisidores de Toledo; más adelante, inquisidores 
de otros tribunales que actuaban en Madrid; desde 1620 un "inquisidor con asistencia en 
la Corte"; en los años 40 se creó un Despacho de Corte conocido comúnmente como 
tribunal de Corte. Desde 1650 y sobre todo a partir de 1660 (en 1659 la denominación pasa 
a ser la de "inquisidores ordinarios en Corte") el tribunal de Madrid, cuyo distrito 
jurisdiccional era la Villa, se puede considerar "independiente" del toledano. Esta evolución 
en J. Contreras y J.-P. Dedieu, "Estructuras geográficas del Santo Oficio en España", in 
Historia de la Inquisición, II, pp. 17-21; versión actualizada de su artículo publicado en la 
revista Hispama en 1980. Ver también María del Pilar Domínguez Salgado, "Inquisición 
y Corte en el siglo XVII", Hispama Sacra, XXXVII, 76, (1985), pp.569-584. No obstante, 
la indefinición institucional muestra el poder que mantuvo el tribunal de Toledo (en algunos 
aspectos, como la gestión de las pruebas de ministros y oficiales de Madrid, el tribunal de 
Corte siguió sujeto a aquél), y no se resolvió hasta fechas muy tardías. En 1753 se produjo 
una importante reorganización del tribunal de Corte, que Calende considera, creo que con 
razón, que supuso su establecimiento oficial como tribunal plenamente desgajado del 
toledano. J. C. Calende Díaz, La crisis del siglo XVIII y la Inquisición española. El caso 
de la Inquisición toledana (1700-1820), Madrid, 1988 
^ Constituciones de la Congregación de los familiares del Santo Oficio desta Villa de 
Madrid, Corte de Su Magestad, aprobadas y cor^rmadas por los señores Irujuisidores 
Apostólicos contra la herética pravedad, del Arzobispado y Reino de Toledo, de la 
Advocación de San Pedro Mártir, sita y fiindada en el Colegio de Santo Tomás de la 
Religión del Patriarca Santo Domingo, Madrid, 1625. Biblioteca del Palacio Real, III-6501 
(4«) 
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1607, coincidiendo con la vuelta de la Corte a Madrid. De 1606 data un decreto del 
Consejo de la Inquisición, añadido a las ordenanzas, en el que se especificaban las 
precedencias en las fiestas, y de 1607 el inicio del libro citado dedicado a registrar los 
asientos de los hermanos. Entre 1602 y 1607 quedan pocas trazas de la actuación de la 
cofradía. Esta se dedicó fundamentalmente a reclutar cofrades y a organizar el gobierno. 
La participación pública era limitada: posiblemente circunscrita a la fiesta de San Pedro 
Mártir, la fiesta anual de difuntos y los acompañamientos de entierros. 
Lo más destacado de la actividad de la cofradía en sus primeros años fue la 
constitución de un patrimonio, reunido esencialmente entre 1608 y 1612 a partir de las 
aportaciones de los mismos hermanos. La mayor parte de las "limosnas" conseguidas, que 
ascendieron a casi 29.000 reales, fue invertida en censos, algunos de los cuales no salieron 
del círculo: eran préstamos a cofrades familiares. El resto lo dedicaron a la fabricación de 
un lujoso estandarte de damasco carmesí, bordado con oro y plata de Milán, y de la no 
menos aparente imagen de San Pedro Mártir, obra del platero Diego Martínez (la cabeza) 
y del escultor Antonio de Morales (el cuerpo y las andas). Los principales guiones y 
estandartes de la congregación se hallaban rematados por una cruz de plata, con las 
insignias de San Pedro Mártir y de Santo Domingo de cada lado. Bordados en las dos caras 
de los estandartes figuraban las armas de la Inquisición y las armas reales. 
El santo tenía la cabeza, con su puñal, de plata, así como las manos, que sostenían 
una vara y una palma de tres coronas del mismo material; la vara aparece descrita, en 
inventarios posteriores, como un "báculo con su cruz larga con la insignia y armas de la 
Inquisición". El cuerpo, con otro puñal de plata clavado en el costado, y las andas se 
hallaban cubiertos de un estofado dorado.' Las imágenes de plata que se procesionaban -
como ocurría con ésta- solían ser relicarios. La cofradía poseyó reliquias del santo, once 
° La iconografía habitual de San Pedro Mártir incluía los puñales incrustados en la 
cabeza y en el pecho y los signos del martirio. "Mandas para la renta de la congregación" 
(vienen especificados los nombres de los cofrades y cantidades aportadas, AHN, Inq.lib.8, 
f. 19-23). "Empleo del dinero que se ha cobrado" (inversión en censos, ibid., f.34-35). 
"Cuenta de la hechura del santo" (la imagen costó en total 2.574 rs., ibid., f.l4). Los 
gastos en el estandarte (materiales, bordado, etc.), que sumaron 8.743 rs., en la data de 
la cuenta de 1608-09 ("Libro de Asiento de las personas ...", f.l58 y ss., AHN, lib.7) 
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huesos de la cabeza, que se guardaban en su propio relicario, pero no consta su existencia 
hasta finales del siglo XVIL' Quizás los cofrades contasen, desde principios de siglo, con 
la futura adquisición de reliquias, o, con más probabilidad, pretendiesen simplemente que 
su imagen fuese especialmente llamativa. Hay que tener en cuenta que no era una imagen 
de vestir, a diferencia de, por ejemplo, las que se sacaban en Semana Santa. 
Una vez adquiridos estas (y otras) "alhajas", los utensilios necesarios para la 
celebración de las Juntas y la gestión administrativa, y un indispensable patrimonio inicial, 
la asociación se configuró definitivamente como una cofradía. Una más de las muchas que 
existían y se fundaban en Madrid en la época. Cómo se labró un sitio en la sociedad 
madrileña y qué aportó una asociación devocional al cuerpo de familiares -y a otras 
personas vinculadas al Santo Oficio- constituyen el objeto del epígrafe y los capítulos 
siguientes. 
8.2 Familiares de la Inquisición y cofrades de San Pedro Mártir en la Corte 
Según la introducción a las ordenanzas de 1604, los consagrados por "soldados de la Santa 
Madre Iglesia", a la que ofrecían "sus haciendas y personas", y que se juntaban para hacer 
"una muy firme hermandad y congregación", eran los familiares del número de la Villa (y 
los comisarios). Todos ellos, con razonamientos parecidos a los fundadores de otras 
cofradías, esperaban que "viéndose juntos y comunicándose en presencia del Señor", fuesen 
"remediados" de los "trabajos y tribulaciones" que nunca les habían de faltar en "este valle 
de lágrimas" gracias a la "intercesión de los Bienaventurados señor Santo Domingo, y señor 
San Pedro Mártir". Sin embargo, pronto se vio que en la Corte difícilmente la cofradía se 
podría circunscribir a los titulares de la Villa, los detentadores del "instituto" de la 
* El relicario, "de plata sobredorada con letras que dice de la congregación", aparece 
citado por primera vez en un inventario de 1691 ("Libro de la hacienda de la Congregación 
...", f.303r, AHN, Inq.lib.8). En las Juntas de recibimiento de cofrades de esos años, 
algunos ofrecieron dinero para el relicario y custodia. Por ejemplo, el secretario real don 
Pedro de Parada en 1692 ("Libro de Asientos de las personas...") o el abogado don 
Antonio (Rodríguez) de la Carrera en 1694 (Cuentas de la congregación, AHN, 
lnq.leg.5079. Caja 1). 
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asociación, y los que se reservaban los mejores "lugares" en las Juntas y fiestas. El capítulo 
de las ordenanzas que permitía que los comisarios, familiares y notarios del distrito de 
Toledo y "de otras inquisiciones" pudiesen ser hermanos, una vez comprobados sus títulos 
y pagada la entrada, fue ampliamente utilizado.'" 
La Corte atrajo a muchos familiares y notarios de otras poblaciones, así como a 
varios comisarios. Algunos de ellos convalidaron sus títulos, pero no parece que todos lo 
hicieran, al menos antes del ingreso en la cofradía. Los familiares que cambiaban de 
residencia perdían todos sus privilegios, con la excepción de los honori!ficos," una medida 
disuasoria que no impidió la afluencia de estos individuos a la Corte. Procedían tanto de 
Toledo y otros pueblos de su distrito, como de distritos más alejados: Valladolid, Cuenca, 
Logroño, Llerena, Sevilla, Santiago, Córdoba, Valencia. Entre 1607 y 1615, frente a 49 
familiares de Madrid -23 de los cuales especificados como del número, por lo que es 
posible que los demás fuesen supernumerarios y, por ello, sólo gozasen de los privilegios 
honoríficos-," entraron en la cofradía 54 procedentes de otros lugares. Muchos de ellos 
eran originarios de esas poblaciones; otras veces más bien parece que se trató de una 
manera de soslayar las limitaciones numéricas establecidas en la concordia de 1553. En 
Madrid, la cuota de familiares se había fijado con anterioridad al crecimiento demográfico 
provocado por el establecimiento de la Corte, por lo que el número legal de familiares era 
muy bajo en relación con la población. En la mayoría de los casos contemplados se puede 
constatar el escaso margen de tiempo existente entre la obtención de la familiatura y el 
"" Capítulo V de las ordenanzas de 1604. 
" J.-P. Dedieu, L'administration de lafoi, p.203, n.52 
" La figura de los familiares supernumerarios se creó en 1562 para soslayar las 
limitaciones numéricas fijadas en las concordias de 1553. A mediados del siglo XVI, ante 
las quejas por el gran número de familiares, la Inquisición se había visto obligada a 
establecer en los distintos tribunales cuotas fijas de familiares, proporcionales al número 
de habitantes de las poblaciones. Los supernumerarios tenían prioridad para ocupar las 
plazas vacantes, no tenían la obligación de realizar tareas específicas y, en principio, no 
gozaban de privilegios jurisdiccionales, aunque Dedieu considera que es posible que sí los 
tuvieran en el distrito de Toledo hasta 1620. La práctica de nombrar supernumerarios fue 
prohibida en 1626. J.-P.Dedieu, "Limpieza, pouvoir et richesse", p.l76 
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traslado a Madrid." Es muy posible que algunos de ellos concibiesen el acceso a la 
familiatura como un medio adecuado para una mejor integración en la sociedad madrileña, 
por razones de estatus, y por la posibilidad de encontrarse, automáticamente, con sus 
homólogos residentes o vecinos en Madrid. En cualquier caso, a su llegada a la Corte, la 
inscripción en la cofradía y la obligación de participar en sus actividades era imnediata. Se 
trató además de una emigración definitiva para bastantes de ellos: permanecieron en Madrid 
hasta su muerte y fueron enterrados con las insignias y cera de la hermandad. Para fechas 
posteriores, la información procedente del libro de asientos no permite evaluar el origen 
de los familiares, por razones que veremos enseguida. A partir de 1615 se dejó de 
diferenciar en los registros a los de Madrid, que aparecen englobados con los de Toledo, 
donde recibían sus títulos; y, al menos hasta 1629, desciende considerablemente el número 
de los titulares de otros tribunales.'* 
En el siglo XVIII, cuando disponemos de nuevo de algunos datos de este tipo, seguían 
llegando a la Corte individuos -ministros y oficiales- de otros tribunales. 
Un listado de los familiares de Toledo en 1632, además de ser uno de los pocos 
documentos existentes que ofrece nombres y cifras globales sobre la familiatura de la 
ciudad -aún bien nutrida por entonces-, tiene el interés de que refiere el lugar de obtención 
de los títulos y el lugar de residencia." Aún teniendo en cuenta que los familiares 
" De estos 54 familiares, 40 cambiaron su residencia en un aflo o menos, 4 en dos 
años, 2 en tres años, y 5 en más de tres. De tres de ellos desconocemos la fecha de 
obtención del título. 
" Los casos contemplados (1607-1615) corresponden a los registros de asientos de 
hermanos más completos. La mayoría de foráneos provenía de Toledo y pueblos de su 
distrito; seguían los llegados de los pueblos y ciudades del distrito de Valladolid (9), de 
Logroño (6), y finalmente de Sevilla, Llerena, Cuenca, Santiago y Córdoba (uno por cada 
tribunal). Entre 1615 y 1629, de 129 ingresos, la gran mayon'a fueron de familiares del 
distrito de Toledo; sólo 6 eran de otros distritos: 3 de Llerena, y otros 3 de Logroño, 
Cuenca y Valencia. Desde 1629 se dejó de especificar el lugar de residencia y de obtención 
de los títulos. 
" De un total de 81, 43 tem'an el título de Toledo y residían allí; otros 30 también 
residían en Toledo pero sus títulos eran de diferentes localidades (Torrijos, Paredes, 
Almonacid, Cuenca, y un largo etc., entre los que había tres de Madrid). Por su parte, 8 
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recurrían al "subterfugio" de obtener los títulos en poblaciones en las que no residían y 
hasta en despoblados,'* lo elevado de las cifras sugiere un cierto grado de movilidad 
geográfica de los familiares: casi la mitad de los reseñados no residían en el lugar de 
obtención de los títulos. El fenómeno fue sin duda más acusado en la Corte, lugar de 
inmigración (y de tránsito) por excelencia, pero podría haber sido bastante más general. 
Así, mientras que en algunos casos la familiatura era un modo de reforzar una posición 
social local, se hace también necesario considerar que en otros pudo tener otros 
significados. Sin duda, era útil estar vinculado a una institución con una estructura 
implantada en la mayor parte del territorio de la Monarquía. El papel de las cofradías en 
este sentido tuvo una cierta relevancia, sobre todo en las ciudades. En los papeles de la 
cofradía madrileña, además de las "llegadas" figuran también ocasionalmente las 
"ausencias" de la Corte de los cofrades, y su eventual integración en las congregaciones de 
otras ciudades. 
No obstante, Madrid era la capital. La desaparición en los papeles de la cofradía de 
referencias a familiares del número de Madrid así como el descenso de los procedentes de 
otros tribunales se debió a que la Inquisición decidió que en la Corte, "patria común", el 
número de familiares sería abierto: no estaría sujeto a las limitaciones de la concordia de 
1553 ni a ningún otro tipo de restricción numérica. El inquisidor general, además, introdujo 
otro cambio fundamental, al reservarse su nombramiento, así como el de los notarios y 
comisarios." Los expedientes de familiares de Madrid solían comenzar con la concesión 
familiares con título de Toledo vivían en otros lugares (dos en Madrid, otros en Sevilla, 
Ciudad Rodrigo, Arévalo, etc.). "Memorial de los familiares que hay en Toledo y los que 
son a título de la ciudad y los que tienen título de otras partes ... por mandado del tribunal" 
(enero de 1632). El listado forma parte de la correspondencia entre el Consejo y el tribunal 
de Toledo relativa a la petición de Juan Méndez Chaves de una familiatura en Toledo, de 
la que se tratará más adelante. El exp. incluye otra lista de 1631 en la que se refieren las 
profesiones de los familiares recientemente fallecidos. AHN, Inq.leg.3107, Caja 2 
'* J.-P. Dedieu, "Limpieza, pouvoir et richesse", p.l76 
" R. López Vela, "Sociología de los cuadros inquisitoriales", in Historia de la 
Inquisición, II, p.740. Cita documentación de los años 40 (AHN, Inq.lib.1082, f.37v y 
478r.). La decisión del inquisidor general y Consejo de nombrar a los familiares y 
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de una "gracia" de familiar por el inquisidor general tras la solicitud de los interesados. De 
todas maneras, los títulos siguieron siendo expedidos oficialmente por el tribunal de Toledo 
hasta la reorganización del tribunal de Corte a mediados del siglo XVIII y, lo que es más 
relevante, los inquisidores de Toledo siguieron interviniendo en la gestión de las pruebas 
de los pretendientes, que se realizaban tras la concesión de la "gracia".'* En este aspecto, 
el tribunal de Corte no fue completamente independiente del toledano. 
Con todo, la solución contemplada por el inquisidor general y el Consejo resolvía 
de un plumazo el problema de los pretendientes que tenían la intención de instalarse en 
Madrid o que eran vecinos de la Villa de depender del tribunal de Toledo, o de otros, para 
la obtención de las familiaturas, a la vez que mostraba una inequívoca voluntad de que la 
familiatura de la Corte fuese lo más amplia posible y estuviese ligada directamente a ellos. 
Para los familiares de Madrid la intervención del inquisidor general se convirtió en la 
norma, en tanto que para los de otros tribunales siguió siendo un recurso excepcional, 
utilizado por los aspirantes que encontraban dificultades y eran influyentes o se 
consideraban en disposición de probar que el agravio era injusto. Desde que se eliminaron 
las limitaciones numéricas, los principales condicionantes de la familiatura de la Corte 
vendrían del lado de la demanda. De todas formas, es posible que el Consejo actuase con 
cierta prudencia y se autolimitase ante los problemas que podía ocasionar la concesión del 
fuero, de exenciones fiscales y de privilegios, como el de portar armas, a un número 
excesivo de personas. También es cierto que, aparentemente, en algunas ocasiones el 
Consejo utilizó la posibilidad de conceder títulos de Madrid de una manera amplia, sin que 
necesariamente los beneficiarios residiesen en la capital. 
comisarios de Madrid databa de 1627, ibid., p.818. Sin embargo, es posible que refleje una 
práctica algo anterior. 
'* Dos ejemplos, distanciados en el tiempo, de familiares de Madrid con títulos 
expedidos en Toledo son: don Femando de Anuncibay Fajardo, paje de Felipe IV, natural 
de Málaga y vecino de Madrid, al que se dispensó la edad y soltería, en 1634; y, en 1734, 
don Francisco Bruno de Aranda, natural de La Rambla (Córdoba), al que también se 
dispensó la soltería; era agente de los Reales Consejos. Los beneficiarios podían, sin 
embargo, solicitar que se les dispensase de acudir a Toledo para recibir los títulos y realizar 
el juramento de ingreso, como sucedió en estos dos casos. AHN, Inq.leg.270/5 y 10 
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Un ejemplo puede ilustrar la mayor flexibilidad introducida por el nuevo sistema. 
Los hermanos Juan y Francisco Méndez Chaves pertenecían a una familia toledana que, al 
parecer, tenía conocidos orígenes moriscos y judíos, lo que no impidió que proporcionase 
numerosos servidores al Santo Oficio (al menos 10 de sus miembros, incluidos un 
secretario y varios calificadores). Algunos de ellos tuvieron muchos problemas en Toledo 
para ser admitidos: dilaciones de más de 15 aflos, etc. El padre, Juan Méndez Chaves, 
llegó a ser receptor del tribunal toledano, lo que debió suscitar bastantes inquinas. En 1630 
pretendió una familiatura para su hijo mayor. Este ya tenía hechas las pruebas de oficial -
había ocupado el puesto de su padre como depositario de los depósitos de pretendientes a 
ministros-, pero la oposición de los inquisidores toledanos a su admisión como familiar fue 
feroz." Los argumentos son conocidos: lo "notorio" de los antecedentes familiares y el 
hecho de que la Inquisición hubiese admitido a tantos en su seno eran causa de continuo 
escándalo "del pueblo de Toledo", lo que sólo perjudicaba la honra y reputación del 
tribunal.^ " En el asunto subyacía la intención de los inquisidores de Toledo de colocar a 
su propio candidato como depositario, por lo que el conflicto no se reducía a una cuestión 
de limpiezas." 
" Las mayores dificultades se debían a la ascendencia de la madre, Ana de Orozco, 
aunque precisamente por el lado materno abundaban los parientes al servicio del Santo 
Oficio. Chaves tenía por ese lado, según los inquisidores, un abuelo o bisabuelo "morisco 
de los antiguos", fácilmente reconocible por sus "ojos alcoholados"; pero, lo que era aún 
peor en opinión de éstos, otros antepasados eran judíos, reconciliados e incluso uno de ellos 
confeso y "quemado". 
^ Se insinuaba además que el pretendiente a familiar no sería admitido en una "cofradía 
de estatuto", denominada de San Pedro, cuando lo solicitase. Puede tratarse de la de 
familiares de la ciudad. 
" De hecho, se produjo una verdadera lucha entre el padre que, ya receptor, intentó 
recuperar el cargo de depositario alegando que su hijo no reunía las condiciones debido a 
la irresponsabilidad de la juventud, y los inquisidores de Toledo que, entretanto, habían 
aprovechado para nombrar a otro, Sebastián Hurtado, quien ya era familiar y jurado de la 
ciudad. En el asunto había dinero de por medio: fianzas y depósitos adelantados por el 
padre, y quizás se tratase de un cargo lucrativo. Había también fricciones entre el Consejo 
y el tribunal (el Consejo devolvió el cargo de depositario al padre, pero el tribunal se 
negaba a reconocerlo con dilaciones); así como es posible que hubiera conflictos entre 
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Pero, si bien el Consejo cedió ante las fuertes presiones del tribunal toledano en el 
caso de Juan, tuvo muy en cuenta los servicios de su padre y de la familia, y, gracias a la 
pragmática de actos positivos de 1623, su hermano menor Francisco se vio recompensado 
con una familiatura en 1634. Sólo que no se le hizo familiar de Toledo, sino de Madrid -
adonde se había trasladado-, con la habitual dispensa de soltería incluida.^ Que la 
Inquisición contribuyó a la "limpieza" de orígenes dudosos o puestos en duda es claro. 
Haliczer, en particular, lo ha demostrado en el caso valenciano. Lo que también interesa 
destacar aquí es tanto la mayor libertad con que el Consejo pudo actuar en Madrid en la 
designación de colaboradores, como algunas de las características de la Corte que, no por 
sabidas o "lógicas", dejan de ser reseñables. Madrid no era una ciudad anónima, pero sí 
lo era en mayor medida que Toledo. Frente a las dificultades que, pese a su éxito, tuvo la 
familia Chaves-Orozco en Toledo debido a los conocimientos personales e intereses locales, 
en Madrid las cosas se diluían. La Corte, por sus dimensiones y oportunidades, podía 
representar un punto de partida, y no se precisaba tanto tiempo para el "olvido", lo mismo 
en cuestión de "sangre", como en este caso, que de oficios." 
Que se pueda hablar de estas características generales no significa, sin embargo, que 
en Madrid no ocurrieran conflictos de este tipo: al menos uno, que fue muy sonado. 
Precisamente el mayor enfrentamiento de que tenemos noticia entre la cofradía y el Santo 
Oficio, ocurrido en los años 70, tuvo su origen en una combinación explosiva de 
enemistades personales, rivalidades profesionales, oficios mecánicos y limpieza de sangre. 
familias y clientelas. De la virulencia que podía alcanzar este último tipo de conflictos da 
buena cuenta, referido a un periodo anterior, J. Contreras, Sotos contra Riquebnes. 
Regidores, inquisidores y criptojudíos, Madrid, 1992 
^^  El padre había solicitado que se nombrase a su hijo Francisco familiar y notario en 
Madrid, donde éste era residente. Lo justificaba por la necesidad que tem'a de una persona 
que le ayudase en las diligencias anejas al desempeño del oficio de receptor. El exp. en 
AHN, Inq.leg.3107, Caja 2 
" Sobre la "memoria", véase el interesante artículo de J. Contreras, "Linajes y cambio 
social: la manipulación de la memoria". Historial Social, 21, (1995), pp. 105-124 
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A finales del siglo XVII algunos seguían encontrándose muy dispuestos a escarbar en 
antecedentes y genealogías familiares y, sobre todo, a construir famas y reputaciones.^ * 
La atracción de la Corte se dejó sentir en muchos de los territorios de la Monarquía 
e incluso de fuera: no faltaron cofrades italianos o franceses. Basta ojear el catálogo de 
informaciones genealógicas de la Inquisición de Toledo para comprobar que buen número 
de los familiares de Madrid no eran naturales de la Villa." Pero se notó especialmente 
entre los familiares de Toledo y de su distrito y, aparte de afectar directamente a la red 
toledana, tuvo también consecuencias en las respectivas cofradías. Mientras que la de 
Madrid comenzó su andadura con gran empuje y, hasta mediados del siglo, mantuvo el 
número de entradas anuales de cofrades a la vez que incrementó progresivamente su 
participación en fiestas y actos públicos, la de Toledo tuvo que conformarse con un perfil 
bastante más bajo. Las dificultades en celebrar incluso la fiesta patronal y el "gravamen" 
y consiguientes resistencias de los mayordomos se manifestaron incluso antes de 1620, y 
se agravaron desde 1660.^ * Es a partir de 1640 cuando Dedieu fecha lo que califica como 
^* Se trata de un conflicto importante en la historia de la cofradía, al que nos 
referiremos en páginas posteriores, motivado por la oposición de los cofrades al 
nombramiento como familiar de Marcos Diez Rodríguez. 
" Catálogo de las causas de la fe seguidas ante el Tribunal del Santo Oficio de la 
Inquisición de Toledo y de las informaciones genealógicas de los pretendientes de oficios 
del mismo, Madrid, 1903. En el catálogo que, en todo caso, es incompleto, no se especifica 
con claridad en qué lugar obtenían los títulos, por lo que se ha cotejado con los cofrades. 
*^ Ya en 1619 el tribunal de Toledo describía una cofradía en decadencia y sin fondos 
desde hacía dos o tres años en una carta al Consejo en la que solicitaba permiso para que 
los cofrades, como era práctica en otras hermandades, pudiesen hacer un repartimiento y 
no depender de los mayordomos para la celebración de San Pedro Mártir. El gasto de la 
fiesta era de 800 rs. y el repartimiento en cuestión era de tan sólo 8 rs. por cofrade (AHN, 
Inq.leg.3093). En 1620, tras mandar el tribunal una copia de la carta, obtienen por fin el 
consentimiento del Consejo (AHN, Inq.leg.3024). En 1662 las quejas de los mayordomos 
de la cofradía toledana, don Gonzalo Hurtado de Arteaga, caballero del orden de Santiago, 
y don Félix de Zúñiga y Mendoza, resultan casi patéticas. Reclamaban al tribunal los 30 
reales con que los familiares debían contribuir a la cofradía al obtener el título, y se 
lamentaban de no tener ni bancos, ni paños de entierros, ni siquiera con qué costear las 
misas de difuntos. Se consideraban, además, agraviados frente a cofradías como las de 
Madrid o Valladolid. El Consejo, tras la intervención del tribunal de Toledo, les concede 
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"brutal effondrement" de la familiatura en el distrito de Toledo y como "debut de la 
désagrégation du réseau" en cuanto fenómeno general (con algunas excepciones)." 
La carencia de registros sistemáticos de los familiares del distrito de Toledo, puede 
ser suplida, en lo que concierne a Madrid, con la información procedente de los papeles 
de la cofradía.^ ' A lo largo del siglo XVII las entradas en ésta son indicativas de la 
evolución de la familiatura, dado que la gran mayoría de los hermanos eran familiares 
(incluso algunos de los que desempeñaban oficios retribuidos en el Santo Oficio). 
lo solicitado (AHN, Inq.leg.3129) 
" J.-P. Dedieu, L'admimstration de lafoi, pp. 193-194 
^ En su exhaustivo estudio del distrito toledano Dedieu tuvo que recurrir a una 
documentación "assez disparate" y difícil de manejar a la hora de tratar de los familiares. 
El tribunal no llevó un registro continuado, y se conservan pocos listados de familiares. 
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Cuadro 9 
Entradas de cofrades hombres en la cofradía de San Pedro Mártir, 1602-1700 
Periodo Entradas 























* Faltan datos de entradas de cofrades entre julio de 1664 y julio de 1668; y entre julio 
1669 y julio de 1670. 
** Faltan datos entre enero y julio de 1671. 
*** Faltan datos entre julio de 1681 y julio de 1688. 
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Como se puede ver en el Cuadro 9, la media de emradas anuales se mantuvo alta 
hasta 1640 (mínimos de entre 8 y 17 cofrades). Durante esos cuarenta años en los que la 
familiatura resultó ser muy atractiva, los dos últimos decenios fueron los que registraron 
una mayor afluencia (las entradas de principios del siglo recogen en cierta medida a los 
familiares de los años precedentes). A partir de la década de 1640 y hasta finales de siglo 
se aprecia un fuerte descenso, que se hizo algo más acusado desde 1660, y que, en 
conjunto, redujo el flujo de entradas a aproximadamente la mitad. Como en otros lugares, 
los años en tomo a la caída de Olivares supusieron una ruptura y un punto de inflexión en 
la evolución de la familiatura de la Corte; la cofradía, sin embargo, se mantuvo boyante 
algunos años más. Las razones que se suelen aducir atañen a la pérdida de poder del Santo 
Oficio. Junto a ello, habría quizás que tener en cuenta la apertura en el terreno de los 
honores ocurrida durante la primera mitad del reinado de Felipe IV, que indujo un aumento 
generalizado de la demanda social, frente a la posterior devaluación, en términos relativos, 
del prestigio de distintivos públicos de estatus social, como eran los hábitos de órdenes 
militares.^' 
La tendencia moderadamente decreciente de la familiatura se mantuvo durante el 
reinado de Carlos II, un periodo que no se suele considerar como especialmente glorioso 
para el Santo Oficio. Con todo, desde 1680 se produjo una recuperación (también de la 
cofradía), en la que el Auto general de Fe de ese año jugó un papel relevante, y la 
afiliación se estabilizó hasta finales de siglo.^ ° El comienzo del siguiente sí fue testigo de 
" Ver L. P. Wright, "Las órdenes militares en la sociedad española de los siglos XVI 
y XVII. La encamación institucional de una tradición histórica", in J.H. EUiott (ed.): 
Poder y sociedad en la España de los Austrias, Barcelona, 1982, pp. 15-56. El elevado 
interés por los hábitos se mantuvo más tiempo, hasta los años 50, pero la evolución global 
que ofrece de los caballeros de Santiago (p.39) es bastante similar a la de los familiares. 
El que los gmpos sociales aspirantes a unos y otros títulos fuesen distintos no afecta a lo 
que son tendencias generales de una sociedad, más bien es un elemento explicativo. De 
todas formas no se pretende en absoluto reducir la familiatura a una cuestión de búsqueda 
de honores, sino simplemente señalar que era uno de sus componentes. 
^ De las 58 entradas de 1671-1680, 24 corresponden a 1680. Las entradas de 32 
cofrades en 1681-1690 reflejan un mínimo de los incorporados en el decenio, debido a que 
falta la cuenta de 1681-1688. 
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una caída "brutal" de los efectivos que, de nuevo, se vieron reducidos a la mitad o incluso 
menos, y eso a pesar de que a lo largo del siglo XVIII se produjo una cierta recuperación. 
En consecuencia, la tendencia general siguió aproximadamente la pauta indicada por 
Dedieu para el distrito toledano, lo que no resulta extraño si se tiene en cuenta que a lo 
largo del siglo XVII la familiatura se fiíe configurando en el distrito como un fenómeno 
esencialmente urbano y que Madrid se había convertido en el centro más importante. De 
todas maneras, en la Corte no se puede hablar de un hundimiento o crisis de la familiatura 
en el siglo XVII. La importante disminución de los efectivos se produjo en relación con las 
cifras, muy elevadas, de 1602-1640 (y fue seguramente algo menor que lo que denota el 
apéndice 2.1), por lo que la cofradía siguió estando bien nutrida. La crisis no se manifestó 
con total claridad hasta principios del siglo XVIII. '^ 
Además, hay que tener en cuenta que, aparentemente, no todos los familiares de 
Madrid se hicieron cofrades. La cuestión de si en el siglo XVII fue o no estrictamente 
obligatoria la incorporación en la cofradía, -cuestión importante en sí misma dado su 
carácter corporativo-, es difícil de resolver. La lectura de la documentación más oficial -
ordenanzas, disposiciones del Consejo y de los inquisidores de Corte- avalan una respuesta 
afirmativa. El decreto del Consejo más explícito al respecto se dictó con ocasión del Auto 
de Fe de 1680 (el 31 de mayo), y obligaba a que todos los familiares vecinos de Madrid 
entrasen en la congregación "con apercibimiento de que si no lo hiciesen no gozarán del 
fuero y privilegio del Santo Oficio".^ ^ Desde principios del siglo, tanto el Consejo como 
'^ En este resumen de la evolución de la familiatura a partir de los efectivos de la 
cofradía no se ha tenido en cuenta el nombramiento como familiares de 85 nobles con 
ocasión del auto de 1680, debido a que, aunque el hecho es importante en sí mismo, su 
pertenencia a la familiatura fue meramente coyuntural. Ninguno de ellos se integró o 
participó en la cofradía en fechas posteriores, ni debió seguir considerándose como 
familiar. 
'^  El decreto también ordenaba que todos los cofrades llevasen velas uniformes de dos 
libras de cera con las insignias, y perseguía claramente el poder contar con el 
acompañamiento formal de todos los familiares que se habían incorporado precisamente con 
el fin de participar en el Auto. J. del Olmo, Relación histórica del Auto General de Fe, 
pp.33-34 
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la cofradía mostraron una inequívoca voluntad de incluir en ella a todos los familiares de 
la capital e incluso de fuera si eran vecinos o residentes. ^^ 
Pero, si bien la incorporación en la cofradía era lo habitual desde su fundación en 
1602, no todos los familiares aparecen como cofrades. La confrontación de los dos listados 
de familiares en la Corte publicados por Domínguez Salgado (1606-1613 y 1626-1644) con 
los inscritos en la cofradía, así lo revela." Mientras que muchos de los familiares que 
aparecen en los papeles de la cofradía no figuran en los dos listados, un buen número de 
los reseñados en los listados, especialmente en el segundo, tampoco figura en la cofradía. 
Ni figuran, por poner otro ejemplo, algunos de los regidores que fueron familiares del 
Santo Oficio.^ ^ Es muy posible que, dada la amplitud -y movilidad- de la familiatura 
madrileña, fuese ésta difícil de controlar, así como también es posible que no todos ellos 
estuviesen dispuestos a someterse a las obligaciones de la cofradía. Pero creemos que en 
buena parte se trata de un problema de fuentes.^ * La documentación interna de las 
cofradías no se caracteriza precisamente por su concisión. Y, desde 1637, la reconstrucción 
del reclutamiento de cofrades se ha realizado a partir de datos aún más problemáticos 
(esencialmente los pagos de entradas y de misas de difuntos que figuran en las cuentas), 
por lo que es seguro que no es completa. En conclusión, la evolución de los efectivos de 
la cofradía es indicativa de la evolución de la familiatura en la Corte, pero refleja un 
mínimo de los que en realidad la conformaban. 
^^  En el caso de la cofradía hubo, sin embargo, alguna excepción debido a cuestiones 
de prestigio del cuerpo. 
" M^ del P. Domínguez Salgado, "Inquisición y Corte en el siglo XVII", pp.579-584 
'^ Aprovecho para agradecer a Mauro Hernández que me haya proporcionado 
información sobre la pertenencia al Santo Oficio de los regidores de Madrid. Tanto ésta 
como su libro A la sombra de la Corona. Poder local y oligarquía urbana (Madrid, 1606-
1808), Madrid, 1995, me han sido muy útiles. 
*^ Creo que éste es el caso de los regidores, debido a la importancia que la cofradía 
otorgó a su presencia. Por ello he incluido a aquéllos, pocos en realidad, que no tenía 
fichados como cofrades. 
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Estas características generales de la familiatura de la Corte -pretensión del Santo 
Oficio de que fuese amplia, evolución numérica y heterogeneidad de orígenes geográficos-
son básicas para entender la trayectoria de la cofradía. Pero también es necesario tener en 
cuenta otros factores importantes: la variedad de su composición social, de la que 
trataremos, sin embargo, en un capítulo posterior, y el tiempo de permanencia en la 
asociación. 
Aunque en ningún caso se consigna la edad de los cofrades al ingreso, es posible 
inferir que muchos de ellos eran jóvenes entonces. Era bastante frecuente la permanencia 
durante 15, 20 e incluso 30 años o más, tanto en el siglo XVII como en el XVIII. A lo 
largo del XVII, de 397 hermanos para los que es posible calcular el tiempo mínimo de 
permanencia, 277 (cerca de un 70%) ftieron cofrades durante mas de 15 años. De ellos, 
112 superaron los 20 años, 58 los 30 años y 19 llegaron a sobrepasar los 4 decenios. La 
edad mínima oficial para ser familiar era de 25 años, aunque se hacían excepciones. En los 
casos de dispensas de edad y soltería, o en los ingresos de algunos hijos de cofrades es 
claro que lo hacían a una edad temprana, ya que solían pagar las entradas sus padres. En 
el distrito valenciano la edad media de obtención del título era de 37 años; un 62'5% eran 
menores de 40 años y sólo un S'7% tenía entre 51 y 60 años." Dado el tiempo de 
permanencia en la cofradía de Madrid de un porcentaje alto de cofrades, y teniendo en 
cuenta el patrón de mortalidad en las sociedades del Antiguo Régimen, la impresión es que 
también una buena parte de la familiatura de Madrid era "relativamente joven". Y en el 
siglo XVIII lo siguió siendo.^ * Gracias a ello, la cofradía madrileña, aún en los periodos 
en que descendió el número de entradas anuales de hermanos, contaba con efectivos para 
realizar sus actividades. Por otro lado, la permanencia durante años de un grupo de 
" S. Haliczer, Inquisition and Soríety, p.l71 
'^ Un cálculo semejante para el siglo XVIII ofrece los siguientes resultados. De 173 
cofrades, 122 (un 70'5%) permanecieron más de 15 años. Y de ellos 48 lo hicieron durante 
más de 20; 30 más de 30 años; y 8 superaron los 40. Estas cifras representan mínimos en 
mayor medida aún que las referidas para el siglo XVII, debido a que en la segunda mitad 
del siglo es más difícil establecer las fechas de defunción por la ausencia de recibos de 
misas de difuntos. 
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cofrades representaba un factor de continuidad humana e institucional, proporcionaba 
estabilidad interna y facilitaba la formación de un "núcleo duro", que tendía a controlar el 
gobierno y la renovación del mismo. 
Finalmente, y aunque no sea nuestro objetivo dilucidar en qué medida y cómo 
colaboraron los familiares de la Corte en las tareas ordinarias del Santo Oficio, sí se puede 
apuntar a que bastantes de ellos optaron por implicarse más a fondo y hacerse notarios de 
distrito. Es difícil determinar cuántos de los familiares fueron a su vez notarios del Santo 
Oficio, un cargo que suponía una colaboración voluntaria más activa y estrecha con la 
Inquisición. Los datos más completos de los que disponemos llegan únicamente hasta 
principios de los años 30 y se refieren a unos 40 notarios. Algún año se llegó a nombrar 
hasta cuatro o más. Entre ellos los había de oficios y profesiones diversas, lo que 
seguramente era de utilidad para los inquisidores: escribanos, procuradores, contadores, 
médicos, mercaderes, plateros, etc. Si a los notarios laicos sumamos los eclesiásticos y los 
comisarios, cuyo papel era aún más relevante, nos encontramos con que el Santo Oficio 
dispuso en Madrid de una infraestructura bien asentada. 
En lo que se refiere a los que simplemente eran familiares, el tipo de colaboración 
que mejor conocemos es, obviamente, la ceremonial. Pero no se trata sólo de las fuentes 
utilizadas. Cuando en 1678 algunos cofrades hicieron valer su hoja de servicios adujeron, 
en lugar destacado, la asistencia continuada a las funciones públicas como muestra de su 
adhesión y dedicación al Santo Oficio. También se refirieron a la custodia de presos y uno 
de ellos, "maestro del arte de escribir", expuso su ayuda desinteresada en la comprobación 
de firmas.^' Estas alusiones sugieren que los familiares no descuidaron completamente las 
tareas más "ingratas" pero, en conjunto y al margen de los notarios, la principal obligación 
de los familiares fue probablemente la participación en las funciones públicas. 
" "Autos sobre la admisión de Marcos Diez ...", AHN, Inq.lib.1327 
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Capítulo 9 
Corporativismo y participación 
En páginas anteriores se dijo que la cofradía supuso la institucionalización de la familiatura 
como cuerpo organizado y un punto de inflexión en su definición como grupo social de 
estatus privilegiado. La fundación fue el punto de partida, y la práctica cotidiana de 
actividades privadas y públicas a lo largo del tiempo lo que fue conformando su identidad 
social. Se trataba de una institución con fines explícitamente devocionales, cuya puesta en 
práctica se articulaba con arreglo al modelo de cualquier otra cofradía, pero se plasmaba 
de una manera particular. En este capítulo veremos algunas de las actuaciones de la 
hermandad inquisitorial que atañían al conjunto de los cofrades y, por tanto, definían los 
límites del cuerpo y señalaban las obligaciones y prerrogativas comunes que conllevaba la 
pertenecía al mismo. 
Los elementos contemplados -ayuda mutua, sufragios, entierros públicos 
comunitarios- eran también elementos de cohesión, como lo fueron igualmente la disciplina 
y métodos coercitivos que caracterizaron la organización interna. Todos ellos fueron tanto 
más necesarios cuanto la cofradía fue realmente variada. El nexo que unía a todos estos 
individuos, la familiatura (u otro tipo de servicio al Santo Oficio), debía por ello reforzarse 
con los vínculos proporcionados por la asociación devocional. También porque se perseguía 
lograr una colaboración colectiva y continuada, especialmente en las funciones públicas, 
todas ellas de carácter religioso. El disfrute del fuero inquisitorial y de honores por los 
beneficiarios, considerados individualmente o en su entorno familiar, no bastaba. El 
objetivo era agregar. Es posible que no se lograse enteramente, pero sí en buena medida. 
No sólo, lo que ya es mucho, la cofradía se mantuvo durante más de dos siglos y sólo se 
extinguió por razones ajenas a ella, sino que el grado de participación general y de muchos 
cofrades en particular fue alto, en contra de algunas afirmaciones sobre el escaso interés 
en colaborar de los familiares de Madrid en el siglo XVIL No se trataba simplemente de 
una búsqueda de honores por parte de familias de baja o media extracción social, aunque 
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también lo pudiese ser. Además de considerar a los familiares individualmente, se hace 
preciso verlos como un colectivo organizado. 
La pertenencia implicaba una serie de obligaciones sociales y religiosas y un 
compromiso, al menos público, con la Inquisición y los valores defendidos por ella; ésta, 
por su parte, no podía permitir que sólo sirviese a intereses particulares. Pero la cofradía 
de San Pedro Mártir, además de ser una institución, era una asociación, y funcionó como 
tal. Se puede, por tanto, hablar de sociabilidad, y de lo que implica en cuanto a relaciones 
personales, intercambio de información, canalización de intereses comunes, etc. entre 
gentes de iguales o diferentes medios sociales. Si se entienden en este contexto, las 
cuestiones de tipo honorífico dejan de aparecer como algo abstracto, propio "per se" de una 
sociedad de privilegios y de reparto restringido y controlado de honores. 
Desde esta misma perspectiva de examinar los elementos que contribuyeron a la 
definición social de la cofradía como cuerpo organizado e institucionalizado se pueden 
considerar tanto el ceremonial público en su conjunto como los fundamentos y mecanismos 
de inclusión y de exclusión en la hermandad y la sociabilidad. No obstante, se ha preferido 
tratar ambas cuestiones en capítulos específicos, debido a su entidad propia y a que rebasan 
ampliamente lo planteado aquí. Se precisará entonces el contenido de lo que significaba la 
pertenencia para los cofrades, y la vinculación con el Santo Oficio para la hermandad, así 
como se verá de manera más nítida el lugar ocupado por la cofradía inquisitorial en la 
sociedad madrileña. 
9.1 La práctica de un corporativismo: reclutamiento, caridad, entierros 
Las de San Pedro Mártir fueron cofradías "corporativas" por definición: sólo se dirigían 
a servidores del Santo Oficio. Lo que nos interesa ahora es observar más de cerca los 
mecanismos que permitieron la formación de este corporativismo y el significado de éste. 
Muchos de sus rasgos fueron específicos de la cofradía inquisitorial, pero los medios 
utilizados y los objetivos esenciales de fomentar una cohesión social, de mostrar 
públicamente la solidaridad interna ante el trance de la muerte y, en definitiva, de crear una 
conciencia de cuerpo, eran similares a los de muchas de las cofradías de oficios. Por ello 
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iremos señalando tanto las peculiaridades como los elementos que resultan útiles para el 
conocimiento del modo de actuar de las cofradías de oficios en general. De esta manera se 
puede asimismo destacar la singularidad del "oficio" de familiar. 
En primer lugar, es necesario detenerse en cómo eran en la práctica las modalidades 
de reclutamiento e integración. Sobre el reclutamiento poco hay que añadir. Hasta la década 
de 1650 la incorporación en la cofradía fue automática: bastaba con presentar los títulos de 
ministro del Santo Oficio a los oficiales de la hermandad. La exhibición de los títulos -
personalmente e incluso por delegación- era considerada condición suficiente por los 
oficiales, que constataban así que los pretendientes eran "personas honradas". Tras pagar 
las entradas, los nuevos hermanos juraban procurar el aumento de la hermandad y ser 
obedientes a los mayordomos y demás oficiales. Unos días después se celebraba el 
juramento como crucesignados.' 
Con posterioridad se introdujeron algunos cambios, por parte de la cofradía y de la 
Inquisición. La primera pretendía sentar las bases para un mayor cierre social; en tanto que 
la segunda buscaba supervisar la actuación de los oficiales de la asociación, más que nada 
para reafirmar su jurisdicción sobre la misma. Los dos tipos de modificaciones tendían a 
reforzar el corporativismo de la cofradía, pero iban más allá, por lo que se tratarán en otro 
capítulo. 
El reclutamiento de las mujeres de familiares era asimismo automático, y ni siquiera 
se les exigía cuotas de entrada individuales, puesto que en la hermandad las cofradas no 
tenían ninguna entidad por sí mismas.^  Como había afirmado Portocarrero en 1627, su 
admisión era un "premio" otorgado a los maridos; pero también a la unidad familiar 
"limpia de sangre". Los beneficios espirituales y la "pompa y acompañamiento" en los 
cortejos de entierros eran exactamente iguales para unos y otras. La diferencia en estos 
servicios venía dada por lo aportado a la cofradía: los que habían ejercido el cargo de 
' Capítulo V de las ordenanzas de 1604; informe del inquisidor de Corte Zambrana de 
Bolaños sobre el gobierno de la congregación. Lo realizó en 1678, tras revisar los libros 
de acuerdos de la cofradía desde principios de siglo (AHN, Inq.lib.1327) 
^ A mediados del siglo XVIII se produjo un cambio importante en la admisión de las 
mujeres de cofrades, que comentaremos en su lugar. 
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mayordomos y sus mujeres -denominadas "mayordomas" ocasionalmente- recibían el doble 
de misas de difuntos que los demás cofrades y sus cónyuges.^  
Todas estas características relativas a la integración de las esposas eran básicamente 
similares a las de las cofradías de oficios. Respondían a la misma concepción tanto de la 
familia como de unas asociaciones definidas por el oficio de los hombres. Incluso la 
disposición contemplada por estas cofradías de excluir de los beneficios espirituales y de 
los cortejos de entierros a las viudas que se hubiesen vuelto a casar con personas que no 
desempeñasen el mismo oficio fue incluida y llevada a la práctica por la de familiares. Al 
menos dos viudas -los dos casos son del siglo XVIII- fueron expulsadas por casarse con no 
familiares. La seriedad con que era considerada esta "traición" por la generalidad de 
cofradías de oficios, más frecuente de lo que se hubiera querido, queda clara cuando se 
tiene en cuenta que algunas no excluían de las misas de difuntos a los hermanos expulsados 
por su conducta o por cualquier otra razón. De todas maneras, resulta curioso que en este 
aspecto la cofradía inquisitorial primase la condición de familiar como oficio, cuando se 
sabe la importancia de las mujeres en la cuestión de las pruebas de limpieza. Se podría 
suponer que, una vez superadas éstas, las mujeres adquirían algún derecho en la cofradía 
por sí mismas. O puede que precisamente por la importancia que se les daba estuviese mal 
visto que se casasen fuera del círculo. 
El ingreso de los hijos de cofrades plantea algunos problemas de interpretación. Ya 
se ha dicho que algunos de los hijos de cofrades ingresaban antes de la mayoría de edad: 
eran sus padres quienes pagaban las cuotas. El que pagasen las entradas completas hace 
pensar que se integraban plenamente en la hermandad; pero se hace difícil dilucidar si en 
ese momento eran ya familiares o se incorporaban simplemente como hijos de cofrades con 
la perspectiva de ingresar oficialmente en el cuerpo con posterioridad. En este último caso 
^ Por los cofrades, sin diferenciar entre comisarios, familiares u otros, se decían 24 y 
más adelante 30 misas rezadas y una cantada. Por los que habían sido mayordomos se 
doblaba el número de misas rezadas. Estas cantidades de misas eran bastante habituales en 
las hermandades de la época. Las misas se decían en altares privilegiados. No hay 
constancia de que los mayordomos y sus mujeres se beneficiasen en los entierros del doble 
de hachas y cirios, como sucedía en muchas cofradías. 
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estaríamos ante una actitud típica de una cofradía: favorecer la continuidad familiar en la 
asociación. Pero también significaría una cierta relajación en las admisiones. En todo caso, 
era éste un mecanismo que fomentaba el establecimiento de tradiciones familiares de 
afiliación a la cofradía y, consiguientemente, a la familiatura de la Corte. El carácter 
corporativo de la cofradía, así como su naturaleza devocional, eran elementos 
fundamentales en la formación y mantenimiento de estas tradiciones, algo que también 
interesaba a la Inquisición. Cuando ésta encargó a la cofradía en diversas ocasiones que 
recaudase limosnas extraordinarias, incluyó a los "hijos de familiares" entre las diversas 
categorías de dependientes del Santo Oficio que debían contribuir. A veces se utilizaban las 
expresiones "hijo de familiar" e "hijo de cofrade" como sinónimos. Se esperaba, sin duda, 
que siguieran el ejemplo de sus padres. Algunos lo hicieron, pero no fue la regla general. 
Era también habitual, incluso más que el de los hijos, el ingreso conjunto o 
consecutivo de hermanos, tanto familiares como comisarios. Se hace difícil evaluar el peso 
de estas tradiciones familiares a lo largo del tiempo. Los apellidos, corrientes y no tan 
corrientes, de los cofrades y de las cofradas se repiten con alguna frecuencia a lo largo de 
los siglos XVII y XVIII; pero las fuentes utilizadas no permiten siempre conocer las 
relaciones de parentesco, ni apreciar en toda su magnitud un fenómeno que parece 
relevante, aunque mucho menos de lo que se ha señalado para otros lugares (como Galicia). 
Como se dijo, la característica fundamental de la familiatura de la Corte, especialmente en 
su momento de mayor auge -primera mitad del siglo XVII- fue no sólo sus amplias 
dimensiones, sino también la variedad de orígenes, geográficos y sociales, de sus 
integrantes. La aportación exterior fue esencial en la renovación de los apoyos sociales al 
Santo Oficio no sólo entonces, sino a lo largo de más de dos siglos. Algo bastante lógico 
en una sociedad urbana como la madrileña, y que, por otra parte, es indicativo del papel 
que jugó la Inquisición como integrador social (más en el XVII que en el XVIII). Claro 
que, en una perspectiva a largo plazo, ni siquiera en Madrid se puede obviar la existencia 
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de una autorreproducción de la familiatura, sobre todo si se tienen en cuenta las ramas 
colaterales y la transmisión por línea femenina.* 
¿Se incorporaban los cofrades reclutados en igualdad de condiciones? En líneas 
generales, a lo largo del siglo XVII no se establecieron diferencias en las cuotas de entrada 
según las categorías de los cofrades: familiares, comisarios u otros, o según su procedencia, 
y tampoco las hubo en las prestaciones funerarias -con la salvedad de lo dicho sobre los 
mayordomos-, lo que en una cofradía es un indicio claro de igualdad. En estos aspectos 
básicos la cofradía fue un cuerpo homogéneo hasta las últimas décadas del siglo. 
Pero sí hubo distinciones, de otro tipo: las que se referían al protagonismo en la 
dirección de la hermandad y en los actos públicos. Las principales distinciones internas a 
que apuntaban las primeras ordenanzas eran las establecidas entre los titulares de la Villa 
y los demás. Los de la Villa eran los fundadores, los "propietarios" de la cofradía, y así 
lo querían hacer ver reservándose la precedencia en los actos públicos (tras los caballeros, 
en cualquier caso). Sí parece que en los primeros años mantuvieron el protagonismo que 
se arrogaban, puesto que fueron los elegidos preferentemente, aunque no siempre, como 
mayordomos y oficiales, quienes no sólo gobernaban sino que ocupaban los puestos de 
honor en las procesiones y funciones. Con el tiempo esta prerrogativa se fue diluyendo. Por 
un lado, el nombramiento de mayordomos se realizó con arreglo a otros criterios, 
esencialmente la posición social. Por otro, la cofradía dejó de ser, en la práctica, la de los 
titulares de la Villa. En el borrador de ordenanzas de 1644, en el que se identifica a los 
familiares de Madrid con los titulares de Toledo, se estipulaba que la incorporación de los 
familiares de otras inquisiciones era una "gracia" concedida por la congregación, que no 
se podía otorgar contra su "voluntad", por lo que para su admisión era necesaria una 
votación previa en la que no hubiera un solo voto negativo.' La disposición reflejaba las 
* Algunos parentescos cercanos en el interior de la cofradía, los de los hermanos que 
sirvieron las mayordomías en el siglo XVII, se refieren en el apéndice 2.3 
' Aunque está fechado en 1644, era anterior. En un memorial anónimo enviado al 
Consejo en 1642 en el que se denunciaba el gobierno de la asociación, seguramente 
realizado por un cofrade, se refiere la existencia de las ordenanzas, y de desavenencias 
internas que impidieron la aprobación. Las ordenanzas y el informe del inquisidor don Juan 
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tensiones producidas por la heterogeneidad de la cofradía. Este intento de mantener a la 
cofradía de la Corte como la propia de los familiares de Madrid no tuvo consecuencias en 
el siglo XVII. No sólo los familiares de otras inquisiciones fueron admitidos cuando lo 
solicitaron, sino que la cofradía, según le convino, les nombró como mayordomos.* Desde 
principios del siglo XVIII, sin embargo, los ministros y oficiales procedentes de otros 
tribunales e incorporados o afincados en Madrid pagaban cuotas reducidas y seguramente 
veían limitada su participación en el gobierno. 
Un grupo particular de ministros era el formado por los titulares de los pueblos de 
los alrededores de Madrid, los situados en sus "cinco leguas a la redonda". Estos, como 
los de la Villa, tenían desde principios de siglo la obligación de participar en el ceremonial 
inquisitorial. Al parecer, estos familiares cumplían sus obligaciones con gran diligencia, 
y se encontraban entre los más asiduos a las fiestas. Pero no mostraron tanto interés por 
inscribirse en la asociación. Lo que llevó a que la cofradía, por motivos claramente 
económicos, tomara medidas especiales para su reclutamiento y, en particular, el de 
aquéllos que residían en la misma capital.^  La obligación de participar de estos familiares 
muestra la voluntad, desde antiguo, de asimilar la jurisdicción inquisitorial de Madrid a la 
de la Sala de Alcaldes de Casa y Corte, una jurisdicción que no consiguió ni siquiera el 
reconstituido tribunal de Corte a mediados del siglo XVIII.' 
de Forres sobre el memorial se encuentran en AHN, Inq.leg.3113, Caja 1. 
* En un caso llegaron incluso a nombrar a un familiar de fuera de Madrid que ni 
siquiera era cofrade. En 1688 la Junta nombró como mayordomo a don Juan Sáenz de 
Vitoria, quien alegó que no era ministro del territorio ni congregante. El inquisidor de 
Corte Rodn'guez Fermosino (o Hermosino), a quien recurrió la cofradía, consideró nula la 
elección, pero ordenó a Sáenz que entrase en ella (AHN, Inq.lib.7, f.231v). Que sepamos, 
éste no lo hizo. 
^ La obligación de participar de los familiares de las cinco leguas a la redonda se refiere 
en las ordenanzas de 1604; los comentarios sobre su actitud y la resolución de la cofradía 
al respecto en el borrador de las de 1684. 
' En 1755 el tribunal solicitó que se incluyeran las cinco leguas en su distrito, pero la 
Suprema lo denegó. J.-F. Dedieu y J. Contreras: "Estructuras geográficas del Santo Oficio 
en España", in Historia de la Inquisición, t.II., p.21 
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Otro tipo de distinción, también relativa al protagonismo y peso en la hermandad, 
pero que, en cambio, sí fue esencial, era la establecida entre los familiares, los comisarios, 
y los demás servidores del Santo Oficio. Los familiares, al ser el núcleo de la cofradía en 
la época, eran también quienes tenían mayores obligaciones. Ocupaban la mayor parte de 
los cargos del gobierno y, en especial, el que procuraba mayor poder y mayores honores, 
pero también el más gravoso: el de mayordomo. 
Los miembros eclesiásticos, comisarios o notarios,' podían acceder al gobierno 
como diputados eclesiásticos (ocupaban dos de los seis oficios de diputado), pero estaban 
exentos de servir las mayordomías. Tampoco aparecen como tesoreros, contadores, 
celadores fiscales o alguaciles.'" A los eclesiásticos se les reconocía un estatuto particular, 
derivado de su ministerio "sacro", que se plasmaba en el lugar que ocupaban en las Juntas 
y funciones de Iglesia. Se debían sentar agrupados y en lugar especialmente "decente", pero 
en ningún caso ocupaban las posiciones preferentes en tanto que cofrades. En las 
procesiones y autos de fe los comisarios se distinguían por los bastones que portaban, y las 
disposiciones protocolarias del Consejo los solían colocar junto con los servidores 
eclesiásticos, a continuación de los calificadores. En las ordenanzas de 1604 (no así en las 
posteriores) se reconocía a los comisarios un cierto papel dirigente, junto con los 
mayordomos, en el modo de llevar los asuntos de gobierno en las Juntas. Papel que se 
correspondía con su función de "jefes" de los familiares, pero que, en el ámbito de la 
' Ya con anterioridad al siglo XVII la familiatura se configuró como enteramente laica. 
Los eclesiásticos eran comisarios o notarios. Sin embargo, en el libro de asientos de la 
cofradía, algunos de los eclesiásticos figuran como familiares, entre ellos el cronista de 
Madrid Gerónimo de Quintana, quien es presentado como familiar y notario. Se puede 
deber a un uso coloquial o "abusivo" del término familiar. 
'" El cargo de celador fiscal, específico de la cofradía, se asemejaba al de maestro de 
ceremonias de otras congregaciones, aunque era más amplio. Este oficial llevaba "vara de 
justicia" y se ocupaba de que en las fiestas cada cofrade ocupara el lugar que le 
correspondía, así como de ejecutar las penas contempladas por la cofradía. Se convirtió 
pronto en uno de los cargos más prestigiosos y de responsabilidad y fue asumiendo más 
funciones relativas a la disciplina y fiscalización internas. Para las funciones más concretas 
de mantenimiento del orden en las fiestas se creó el cargo de alguacil. Los oficios de 
tesorero y contador, también de especial prestigio y responsabilidad, eran similares a los 
de las demás cofradías. 
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cofradía, es difícil de verificar en la práctica. La impresión que deja el manejo de la 
documentación interna es la de una ausencia, quizás desinterés, de los comisarios, y de los 
eclesiásticos en general. Fueron también los más reticentes a pagar las cuotas de entrada, 
que solían sustituir por limosnas reducidas. Por lo demás, no todos los comisarios de 
Madrid aparecen como cofrades, pero puede tratarse, como en el caso de algunos 
familiares, de un problema de fuentes. 
A lo largo del siglo XVII se incorporaron en la hermandad diversas personas que 
desempeñaban cargos retribuidos en el Santo Oficio. Desde los inicios aparecen con cierta 
frecuencia médicos, cirujanos, boticarios y algún abogado. También ingresaron algunos 
porteros, nuncios e incluso alguaciles y secretarios, del Consejo o del tribunal de Corte. 
Muchos de ellos, como los profesionales de la medicina o algunos de los nuncios y 
porteros, eran a su vez familiares. Fue incluso el caso de Pedro de Cartagena, contador del 
Consejo. Otros no lo eran, especialmente los secretarios procedentes de otras inquisiciones 
y los secretarios y alguaciles incorporados a finales de siglo. Su integración en la 
hermandad fue individual y debió responder a razones personales, de tipo devocional o de 
amistad con algunos de los cofrades. Como ocurría con los comisarios y notarios 
eclesiásticos, los oficiales del Santo Oficio se encontraban exentos de servir las 
mayordomías. Lo que por un lado era una ventaja para ellos, y significaba que su ingreso, 
en particular el de los oficiales con altos cargos, era considerado como algo honorífico para 
la cofradía por el grueso de cofrades. Pero, por otro, limitaba considerablemente su 
participación activa: eran, más que nada, convidados, algunos de ellos de honor, pero no 
todos. Hay que subrayar que ser familiar era en la época algo mucho más preciado que ser 
oficial subalterno de la Inquisición. A finales de siglo, ante la diversificación que iba 
adquiriendo la cofradía, comenzó a instaurarse una casuística en el pago de entradas según 
las categorías de los dependientes del Santo Oficio, que tendría gran continuidad en la 
primera mitad del siglo XVIII. 
Aún más minoritaria fue la presencia en la asociación de los consultores y 
calificadores, colaboradores voluntarios que gozaban de una alta estima por sus 
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conocimientos y cualificaciones (reputación que perdieron en el siglo siguiente). En el siglo 
XVII únicamente figuran dos consultores, y la ausencia de los calificadores parece total." 
La admisión de los oficiales subalternos, altos cargos, calificadores, consultores e 
inquisidores, fue contemplada, e incluso deseada, por la cofradía desde su fundación. 
Aunque, eso sí, la limpieza de sangre era un requisito indispensable.'^  Pero, como se ve, 
tuvo pocas consecuencias prácticas. La de Madrid fue, en el siglo XVII, una cofradía de 
familiares y secundariamente de comisarios, no sólo por ser mayoritarios sino también por 
el protagonismo que tuvieron. 
Si bien los calificadores y oficiales prefirieron, en su mayoría, no pertenecer 
directamente a la cofradía, ni siquiera para gozar de los beneficios espirituales y cortejos 
gratuitos de entierros, sí tenían la obligación de participar en las ceremonias del Santo 
Oficio. Los calificadores, en particular, debieron ser individuos especialmente susceptibles 
y conscientes de su estatus, dado que en las disposiciones protocolarias del Consejo fueron 
ellos los destinatarios de buena parte de las precisiones sobre precedencias." Pero ni los 
calificadores ni los oficiales se libraron, en ocasiones extraordinarias, de contribuir a 
sufragar los actos públicos del Consejo, como lo hacían los cofrades con regularidad. En 
esas ocasiones, el Consejo encargó a los oficiales de la hermandad la recaudación de 
" Uno de los consultores era don Francisco Galaz y Barahona, quien ingresó en 1636. 
En 1644 aparece citado como consultor del Santo Oficio y caballero del hábito de San 
Esteban. El otro, don Juan de Valenzuela, era consultor en la inquisición de Granada. 
Entró en la congregación madrileña en 1632 y falleció dos años después "muy pobre", por 
lo que se le perdonó la entrada que aún debía. 
'^  Ya en las ordenanzas de 1604, en la disposición final del capítulo IV, se declaraba 
que si la Corte volviese a Madrid, los inquisidores, secretarios y oficiales del Consejo 
podían -a su voluntad y sin estar obligados a servir los oficios ni asistir a las Juntas-, entrar 
en la cofradía. En el V, tras regular la admisión de los ministros de otros tribunales, se 
añadía que los calificadores, consultores y oficiales podían ser también admitidos si por sus 
títulos constaba la limpieza de sangre. 
" Precisiones sobre el lugar que debían ocupar los del Consejo y los de los tribunales 
inquisitoriales, sobre las ocasiones en que debían concurrir los primeros y no los otros, 
sobre si se debían situar según la antigüedad de los títulos o el orden de llegada, etc. AHN, 
Inq.leg.5054, Caja 2/30 
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limosnas -obligatorias- entre todos los dependientes del Santo Oficio. La cofradía era, entre 
otras cosas, una máquina de generar dinero para financiar el ceremonial inquisitorial, pero 
siempre dentro de un círculo que, cuando la situación lo requería, se podía ampliar a todo 
el personal inquisitorial. La Inquisición parece haber tenido un concepto muy amplio de lo 
que era su "jurisdicción" y de lo que significaba el servicio a la misma, y, pese a ciertas 
resistencias, en Madrid y en el siglo XVII, demostró tener la capacidad y el atractivo o 
prestigio suficientes para imponerlo. 
La exclusión de cualquier persona ajena al Santo Oficio se cumplió a rajatabla, por 
lo que nos hallamos ante una de las cofradías de la Corte en la que los criterios explícitos 
de selección de los cofrades se aplicaron de manera más rígida. El corporativismo de la 
cofradía, fomentado por la Inquisición y por los propios hermanos, no se limitó a la 
integración en la hermandad, sino que se manifestaba igualmente en todos los ámbitos de 
su actuación, como la participación en las fiestas y la práctica de la caridad, y alcanzó su 
máxima expresión en los acompaííamientos de entierros. En las fiestas, la congregación 
nunca "convidó", aparentemente, a otras cofradías; todo lo más a su homologa de Toledo 
y, en estos casos, se reservaba el "primer lugar"," Tampoco asumió ningún instituto 
piadoso, ni siquiera la visita y asistencia a los reconciliados encarcelados por la Inquisición, 
" Nos referimos a las fiestas de la cofradía y a los Autos de Fe, no a otras ceremonias 
generales del Santo Oficio, a las que sí concurrían otras cofradías. De lo que se puede 
colegir de cómo eran las fiestas, a través, fundamentalmente, de las cuentas de 
mayordomos, así como de las relaciones oficiales u oficiosas, parece que la única cofradía 
convidada fue la de San Pedro Mártir de Toledo. En las ordenanzas de 1684 los cofrades 
de Madrid afirmaban que en sus funciones, en caso de que concurriese "alguna otra 
cofradía", su congregación había de asistir "en primer lugar", "como ha asistido siempre". 
En caso de pleito preferirían "excusarse" (no concurrir o no llevar las insignias que la 
identificaban), lo que constituía el modo habitual de proceder de las cofradías (y de otros 
cuerpos) para afirmar su precedencia. En las relaciones de Autos de Fe en que concurrieron 
las hermandades de Madrid y Toledo se insiste en las cortesías mutuas y precedencias entre 
los mayordomos de ambas. 
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a diferencia de otras cofradías de San Pedro Mártir." Pero, significativamente, sí practicó 
la caridad hacia sus miembros empobrecidos o encarcelados. 
La manera en que lo hizo constituye uno de los mejores ejemplos documentados del 
modo tradicional de las cofradías, como instituciones, de ejercitar la caridad en el interior 
de las mismas asociaciones. El modo de practicar la ayuda mutua que se describe a 
continuación era habitual en muchas cofradías, pero especialmente en aquéllas en las que 
los lazos entre cofrades se sustentaban en otros vínculos preexistentes, como podía ser el 
oficio, que, a su vez, se veían así reforzados. Se trata, sin embargo, del modo más simple 
y básico de ayuda mutua, debido seguramente a que los familiares no se vieron tan 
necesitados como otros colectivos más desvalidos. Pero los principios en que se basaba sí 
son ampliamente representativos. Se socorría atendiendo a las necesidades de los solicitantes 
siempre y cuando la cofradía considerase justificado el estado de necesidad y la oportunidad 
de conceder la ayuda. 
La congregación concedió ayudas de costa y limosnas, cuyo importe osciló entre los 
30 y los 550 reales, a varios cofrades y a viudas de cofrades en diferentes ocasiones a lo 
largo de los siglos XVII y XVIII. Fueron más frecuentes en la segunda mitad del siglo 
XVII y primera del XVIII. Los socorros no figuraban entre los gastos prioritarios de la 
asociación -éstos eran las fiestas, el salario del portero (el criado) y las misas de difuntos-, 
pero, incluso en los momentos de mayores problemas de liquidez, la cofradía siempre 
procuró atender a los hermanos y hermanas que atravesaban momentos difíciles. Desde el 
punto de vista de los cofrades necesitados, el recurso a la hermandad no dejaba de ser una 
posibilidad real. Estos debían justificar en un memorial su situación de desvalimiento, y la 
cofradía, tras discutir en Junta el caso en cuestión, acordaba la cuantía de la limosna. Al 
'^  Ni en las ordenanzas ni en la demás documentación de la cofradía madrileña se alude 
a este tipo de caridad, contemplada en las ordenanzas de las cofradías de Logroño, Regla 
y Constituciones de la S. Congregación ..., fundada por los ministros y Oficiales del 
S.Oficio del Reino de Navarra, que reside en la ciudad de Logroño, ..., Logroño, 1606 
y Llerena, Constituciones y ordenanzas para la buena dirección, conservación y 
administración de la Cofradía de San Pedro Mártir, erigida en la ciudad de Llerena, y 
confirmada por los señores del Consejo de la Santa general Inquisición, [s.l., s.a.], 
(c.1637) 
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margen de los socorros, la cofradía podía perdonar el pago de las cuotas de entrada a los 
cofrades pobres/* 
Además de ayudas puntuales ("por una vez"), que, sin embargo, podían repetirse 
en años sucesivos, la hermandad concedió "pensiones". Fue el caso de María de Torres, 
viuda del tesorero de la hermandad Tomé Lx)renzo -de oficio mercader de paños-, quien 
recibió un real diario durante 10 años, desde 1639 hasta su fallecimiento. O el de doña 
Mariana de Negrilla y Valdés, viuda de Lx)renzo Martínez Vello, a quien también se 
concedió un real diario de por vida en 1651. Doña Mariana detalló en un memorial 
presentado a la Junta en 1650 los continuados servicios de su marido a la congregación, 
como contador y en la defensa de pleitos, durante "más de cuarenta años", y señalaba que 
había "quedado muy pobre y con siete hijos". La Junta encontró que era "cierto" y "muy 
justa" su pretensión. Pero, ante la imposibilidad de darle, por las dificultades financieras 
que atravesaba la hermandad entonces, la "gran limosna y socorro" que se merecía en 
atención a los servicios de su marido, fue un comisario presente en la Junta, el licenciado 
Francisco Sanz, quien se ofreció a entregarle un real diario durante el plazo de un año. A 
partir de 1651 fue la cofradía quien se hizo cargo del socorro "de por vida". 
El caso es interesante (y no es único) porque muestra claramente que la hermandad 
socorría según las necesidades de los beneficiarios, pero que en el caso de aquéllos a 
quienes debía una dedicación particular, la caridad se convertía en una obligación 
insoslayable. Este principio de reciprocidad, que se puede generalizar al conjunto de 
cofradías, es básico para entender la concepción y la práctica de la ayuda mutua, tanto 
espiritual como temporal, de las hermandades de la época. El caso es también interesante 
por otra razón. Muestra cómo la pertenencia a una hermandad generaba otro tipo de ayuda 
mutua, menos institucional y más informal: el comisario Sanz se sintió tan obligado como 
*^ Lo hacía de modo excepcional, y a veces el perdón de la entrada no llegaba hasta que 
se producía el fallecimiento del cofrade y se constataba su pobreza. Así ocurrió con el 
consultor en Granada citado, don Juan de Valenzuela. En situación de parecida pobreza 
llegó a Madrid en 1633 don Bernardo Cambronero, secretario del tribunal de Canarias, a 
quien el Consejo nombró notario en Madrid, y a quien la cofradía acabó perdonando el 
pago de la entrada. 
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la congregación para con la viuda cargada de hijos. Y la cofradía no dejó de estimárselo 
mucho y hacerlo constar por escrito en el acuerdo adoptado. Lo que es aún más difícil de 
evaluar, porque no deja tantos rastros documentales, es el apoyo económico o de otro tipo, 
que sin duda se encontraba en algunos de los cofrades, y que formaba parte de la 
ampliación de la red de relaciones sociales que implicaba la pertenencia a una cofradía.'^  
Viudas, familiares pobres, enfermos, "sin ocupación" o encarcelados fueron 
socorridos con regularidad. Lo más habitual era que los cofrades socorridos se encontrasen 
enfermos y próximos a la muerte. Tanto en el siglo XVII como en el siguiente, se les 
dieron limosnas anuales, de 200 a 400 reales (cantidades en tomo a la referencia del real 
diario), y la cofradía llegó a costear unos entierros de 600 a 700 reales a principios del 
siglo XVIII. Aún con más frecuencia fueron socorridas las viudas. Los enfermos disponían 
asimismo de otro tipo de ayuda, muy apreciado en la época: desde finales del siglo XVII 
pudieron solicitar, previa autorización de los inquisidores y mayordomos, que se llevasen 
a sus lechos las reliquias del santo.'* 
'^  María de Torres, la viuda de Tomé Lorenzo, quien había sido mayordomo y tesorero 
de la cofradía, recibió un real diario desde 1639 (fecha del acuerdo en Junta General) hasta 
1649, lo que supuso en total una cantidad respetable. Doña Mariana de Negrilla describía 
en su memorial la asistencia, afecto y cuidado "notorio en el examen de muchos papeles" 
que había dedicado su marido a la cofradía más de cuarenta años. Sin embargo, según los 
datos que tenemos (pago de entrada y fecha de fallecimiento) da la impresión de que su 
marido, que sí fue mayordomo y contador durante muchos años, permaneció en ella 22. 
Además de familiar era notario. Doña Mariana recibió socorros aún más tiempo que María 
de Torres: al menos 15 años. Estos ejemplos, y los que se refieren posteriormente, están 
sacados de diferentes cuentas de tesoreros, de las libranzas de los contadores sobre ellos, 
y de recibos, y, como en otros casos en los que nos basamos sobre todo en las cuentas, 
sería excesivamente prolijo citar las referencias precisas. 
" Veamos algún otro ejemplo de cómo la congregación "usaba de su acostumbrada 
piedad", según la expresión utilizada. A Pedro Rodríguez del Corral "familiar preso con 
necesidad" le dieron 100 rs. hacia 1637 y otros 100 en 1644; al también preso Juan Sáenz 
de Tenorio le dieron 310 entre 1653 y 1655, más 3 rs. diarios desde septiembre de 1654 
a febrero de 1655. A la viuda de familiar doña Úrsula de la Fuente lOO reales "por una 
vez" en 1646. También fueron socorridas, en la décadas de los 50 y 60, las viudas de 
cofrades doña Beatriz de Rosales, doña Juana de Cazorla (del alguacil de Casa y Corte 
Melchor de Cuéllar), doña Catalina Fernández, entre otras, con cantidades que iban de los 
200 a los 4(X) rs., y que se podían repetir varios años. A finales de siglo seguían dando 
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Algún caso sugiere situaciones, percibidas por los afectados como especialmente 
lastimosas, de pérdida de posición social e incapacidad de mantener el estatus. El familiar 
don José de Saavedra suplicaba la concesión de socorros en 1689. Decía que "por la 
esterilidad de los tiempos" no tenía en "qué ocuparse", había perdido su "hacienda" y 
además tenía una "hija Doncella pasando mucha necesidad". Le dan 30 reales ese año, 100 
al siguiente y, en 1692, la congregación lo entierra de limosna, la mayor parte recaudada 
entre los cofrades individualmente. 
Como en los casos referidos más arriba de Tomé Lorenzo y de Lorenzo Martínez 
Vello, algunos de los familiares socorridos (directamente o sus viudas) habían sido con 
anterioridad mayordomos, tesoreros y contadores, unos cargos, especialmente el de 
tesorero, que implicaban solvencia económica y confianza en la responsabilidad de los 
elegidos. El hecho de acabar solicitando limosnas, aunque fuese a los hermanos de 
asociación y estuviesen garantizados la discreción y el secreto frente al exterior, dice mucho 
sobre la fragilidad de las posiciones sociales y económicas en la época. Incluso en un 
sector, como el de los familiares, a quiénes se presupone una posición holgada simplemente 
para poder adquirir los títulos, así como unas perspectivas de mejora. No obstante, los 
ejemplos se podrían ampliar, pero no multiplicar: la mayoría de los cofrades no necesitó 
recurrir al extremo de pedir limosnas a la cofradía. 
En el caso de una cofradía como ésta, que procuraba mantener una imagen pública, 
la caridad fraternal se entremezclaba con el deseo de que la situación particular de algunos 
de los hermanos no supusiera un desdoro para el cuerpo. De ahí la preocupación por los 
entierros -común en la época- y, también, que en ocasiones dieran a cofrades "pobres" 
limosnas, nada menos que de 300 a 400 reales, expresamente para un "traje" (de golilla) 
socorros: a Juan Criado y su mujer (1689, llevaba 14 meses con una "pierna quebrada" y 
había sido familiar más de 30 años), a don Luis Sánchez García (1690, para "ayuda a su 
convalecencia"). Entre los familiares socorridos con ayudas de costa -limosnas de menor 
cuantía concedidas generalmente para desplzamientos por motivos particulares o por razón 
del oficio- se encuentran Francisco Alonso, cuando fue a servir una plaza de alférez en la 
coronalia del conde de Molina en 1639, y Sebastián González, a quien dieron 50 rs. en 
1644 "para su camino". 
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o para "vestirse"." La pobreza siempre es relativa, y el vestido era un signo de estatus, 
por lo que podía ser una prioridad. Pero además, lo del traje no era cuestión baladí en la 
cofradía de familiares. Estos estaban obligados -como se refiere en algunas ordenanzas- a 
disponer de ropilla negra y capa para concurrir "con decencia" a las funciones públicas. 
Debían asimismo poder disponer de un caballo con cierta regularidad, lo que tampoco era 
algo que estuviera al alcance de cualquiera. 
En conjunto, la cofradía no sólo no fue remisa en la concesión de limosnas, sino 
que éstas -en su contexto- fueron generosas. Se trataba sin duda de paliativos (las 
cantidades pueden parecer ridiculas), pero no hay que verlo sólo en términos estrictamente 
económicos: los cofrades y las cofradas no se encontraban solos ante la adversidad. A 
finales del siglo XVIII seguía habiendo cofrades y viudas necesitados y la hermandad siguió 
haciendo gala de piedad. 
Hay que destacar que la existencia de la red territorial de cofradías de San Pedro 
Mártir suponía un punto de apoyo para los familiares y especialmente para los comisarios 
de los diferentes tribunales que se desplazaban en el ejercicio de sus funciones o por 
motivos particulares. La cofradía de Madrid concedió ayudas de costa para estos 
desplazamientos, y es de suponer que la ayuda no se limitó a estas limosnas. Quizás fuesen 
también alojados en las casas de los cofrades. Un caso significativo, entre otros, es el de 
don José Serrada, un comisario en Cerdeña que permaneció en Madrid durante dos años 
"por pleitos". No sabemos si los ganó, pero los litigios le dejaron bastante exhausto. El 
comisario había entrado en la congregación en 1708 y, al cabo de los dos años, la cofradía 
" A finales de siglo dieron 339 rs. para un "traje" al cofrade "pobre" don Matías Lariz 
Gallo. Se conserva una "Memoria de lo que costó el vestido que de orden de la 
congregación ... se le hizo al señor ... familiar del Santo Oficio", en la que se detalla el 
precio de la bayeta, jubón, calzones, medias, calcetas, sombrero, golilla, cordones, rejilla, 
capa, dos camisas, zapatos, etc., hasta los ojales. Cuando murió en 1692, ayudaron a su 
viuda, doña Francisca Pedraza (una de las pocas mujeres que escribió y firmó 
personalmente el recibo) con 1(X) rs. para el entierro. También para "vestirse" habían dado, 
en 1649, 400 rs. a Juan de Ureña Alarcón, además de concederle una ayuda de un real y 
medio diario "atento a su necesidad" poco antes de morir. En 1639 ya le habían dado una 
limosna de más de 500 rs.; su viuda, doña Beatriz de Rosales, fue una de las socorridas. 
Juan de Ureña era "pobre y ciego" en 1648. 
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le ayudó a costear el viaje de vuelta.^ " La congregación también contemplaba (como 
reflejan las ordenanzas de 1644) el socorro a los ministros necesitados de otras inquisiciones 
que se encontraban en Madrid, aún en el caso de que no se hicieran cofrades. 
Es en los entierros, no obstante, en donde la actitud corporativa de la cofradía tiene 
una relevancia particular, dado que, como se ha visto, la hora de la muerte era una ocasión 
especialmente adecuada para la superación de las divisiones sociales. En general, las 
cofradías -incluidas las gremiales y algunas de las de empleados en la burocracia, aunque 
desconocemos si así ocurría con todas- podían ser solicitadas en los cortejos funerarios por 
devotos y devotas no pertenecientes a ellas. La de San Pedro Mártir, sin embargo, 
circunscribió estrictamente esta actividad a sus miembros -cofrades y cofradas- y parientes 
más cercanos: hijos, padres, suegros y hermanos. Los parientes debían incluso pagar una 
cantidad considerable, en comparación con las demás hermandades, por la asistencia de la 
cera e insignias de la asociación. Fundamentalmente, era la asistencia de las insignias lo 
que se pagaba. '^ 
Por un lado, el significado de estos entierros comunitarios era similar al que tenían 
los de las cofradías de oficios, en las que es seguro se inspiraron los familiares, apoyados 
expresamente por la Inquisición. El acompañamiento en la muerte se veía como una de las 
principales obligaciones religiosas y sociales de los que compartían una profesión u oficio, 
y el objetivo de conminar a que así fuese constituyó incluso la justificación explícita en la 
fundación de algunas cofradías de este tipo, como la de abogados de los Consejos en el 
siglo XVI o la de plateros de la cera verde en el XVIII. Pocas cosas implicaban una 
conciencia tan clara de la responsabilidad y obligaciones para con la comunidad, por lo 
^° Tampoco se olvidaron de celebrar las misas de difuntos que le correspondían, cuando 
falleció en 1720. 
^^  En el siglo XVII se pagaba a la cofradía 100 rs. por su asistencia a un entierro (50 
en el caso de los hijos pequeños). En la primera mitad del siglo XVIII subieron la cantidad 
a 160 rs., y a 180 para toido tipo de entierros a partir de 1754. Estas cantidades superaban 
con mucho lo exigido por otras hermandades, que solía ser el gasto aproximado en cera 
(cera extra en el caso de los cofrades). En el siglo XVIII se especificaba que lo que se 
pagaba era la "asistencia de las insignias" de la hermandad, lo que debe ser válido para 
épocas anteriores. 
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que, aún no siendo el de familiar un oficio en sentido estricto, la función desempeñada por 
los entierros sí era semejante. Pero, por otro lado, la actitud exclusiva de la hermandad 
inquisitorial sólo se entiende por sus características específicas. 
La actuación de la cofradía madrileña en los acompañamientos de entierros 
respondía a las directrices de la Inquisición, que se mostró tajante al respecto: a las 
cofradías de San Pedro Mártir sólo se les permitía participar en los entierros de sus 
integrantes y parientes. En Madrid, el Consejo llegó incluso a establecer un control previo 
e individualizado por parte del Inquisidor de Corte.^ ^ Al parecer, las insignias de la 
Inquisición bordadas en los paños y estandartes usados en los entierros, y hasta pintadas en 
las hachas utilizadas en las fiestas de difuntos," no podían acompañar, en opinión de los 
inquisidores, más que a los directamente ligados al Santo Oficio, personalmente o por lazos 
de sangre. Actitud que, además de denotar una concepción del grupo acorde con quienes 
exigían la limpieza de sangre, contribuyó considerablemente a la construcción de una 
identidad social basada en la distinción social y en la utilización de los símbolos de la 
Inquisición como medio de definir esa distinción. Desde principios del siglo XVIII la 
cofradía también acompañaba los entierros de los miembros de la Inquisición que no eran 
congregantes y de sus familias, aunque todos ellos debían pagar lo estipulado. 
^^  En las correciones del Consejo de la Inquisición a las ordenanzas de la cofradía de 
San Pedro Mártir de Cartagena de Indias de 1653, se ordenaba que los entierros se habían 
de "restringir" a los cofrades y a sus mujeres, "y no más" (AHN, Inq.leg.2820). Con 
respecto a Madrid, una carta acordada del Consejo (6-IX-1654) exigía incluso el control 
del tribunal de Corte. Tras citar el real decreto de 8-V-1604: "Que se hagan e instituyan 
cofradías y erijan en los conventos de Santo Domingo en los lugares donde los hubiere", 
se proseguía: "En esta ciudad la hay, y son de ella todos los ministros del Santo Oficio, 
y asiste esta cofradía en los entierros de ellos y de sus mujeres, y hijos y se ha de dar 
cuenta primero al Tribunal, para reconocer si hay algún embarazo de la asistencia, o no, 
y no vaya hasta tomar resolución auto del Tribunal." (AHN, Inq.lib.1278, f.l82v-183r). 
El examen de las cuentas de la cofradía madrileña confirma lo exclusivo de su participación 
en los entierros. En ocasiones asistieron a entierros de "forasteros" encomendados, pero 
eran ministros de otros distritos y junto con el entierro pagaban la entrada en la hermandad. 
" En varias cuentas de mayordomos se refieren los pagos al pintor que pintaba "los 
escudos de armas de la Inquisición" en las hachas de las fiestas de difuntos. También se 
hacía en las hachas que la cofradía repartía a los miembros del Consejo en otras fiestas, 
como la de San Pedro Mártir. 
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La única excepción parece haber sido con los consejeros de Castilla, y posiblemente 
ya en el siglo XVIII. Quizás se debió a una especie de solidaridad o de cortesía entre los 
dos Consejos, o pudo haber razones políticas." 
No resulta sorprendente, por tanto, que la hermandad entablara un pleito con la 
cofradía de jubeteros, intitulada de San Jacinto y San Pedro Mártir, que había tenido la 
osadía de usar el paño [de entierros] con la "insignia de la Santa Inquisición". El pleito, 
por supuesto, lo ganaron los familiares (la ejecutoria a su favor es de 1636)." La adopción 
por parte de una cofradía gremial de la advocación de San Pedro Mártir -seguramente 
añadida a la originaria, ya que en 1624 aparecía simplemente con el título de San Jacinto-
es buen indicio de que el Santo Patrono de la Inquisición ya iba adquiriendo un cierto 
arraigo en Madrid. Las fechas en que se produjo, los años 30, pueden ser también 
significativas: los sucesos del Cristo de la Paciencia eran recientes, y sus repercusiones, de 
plena actualidad. 
Por otra parte, y dado que algunos familiares pertenecían a varias cofradías, la 
hermandad se preocupó por asegurarse la precedencia en estos entierros conflictivos.^ * 
Incluso unas cofradías como las sacramentales, que hacia finales del siglo XVII habían 
logrado un reconocimiento generalizado a su preeminencia en este tipo de actos públicos. 
" La única referencia localizada sobre la participación en estos entierros es un decreto 
del Consejo de la Inquisición de 1744 que accedía a la petición de la cofradía de no asistir 
en adelante a entierros de consejeros de Castilla y de sus mujeres. Las razones de la 
hermandad eran económicas, como se colige de otro decreto que reducía los gastos en cera 
en los entierros de los mismos inquisidores generales. El que no haya trazas en las cuentas 
de la cofradía de la asistencia a los entierros de los consejeros de Castilla se puede deber 
a que lo hacía gratuitamente, aunque parece poco probable. El decreto en AHN, Inq. leg. 
5082, Caja 1. No parece que el decreto se refiera a los consejeros de Castilla que, desde 
1567, ocupaban dos plazas en el de Inquisición, aunque tampoco se puede descartar porque 
no siempre fueron eclesiásticos. 
" Libranza de 29-1-1636 a Luis Malo por fenecer el pleito, AHN, Inq.lib.7, Esta 
cofradía de San Jacinto y San Pedro Mártir aparece en fechas posteriores como la propia 
del gremio de cerrajeros. 
*^ La precedencia en los entierros, fijada ya en el siglo XVII, se mantuvo hasta finales 
del siglo XVIII (ordenanzas de 1781). 
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tuvieron que conformarse con hacer una excepción con la cofradía inquisitorial. La 
sacramental de San Luis perdió un pleito en este sentido a finales del siglo; mientras que 
la de San Sebastián, en sus ordenanzas de 1719, sólo reconocía una precedencia que no 
fuese la propia en aquellos entierros en los que participase el Santo Oficio. 
En lo que se refiere a los sufragios por los difuntos, la hermandad fue aún más 
selectiva. Las misas individuales, rezadas y cantadas, se limitaron siempre a los cofrades 
y sus mujeres en caso de ser cofradas, situación que era la habitual en el siglo XVII y 
primera mitad del XVIII si estaban "calificadas", es decir, si tem'an aprobadas las pruebas 
de limpieza de sangre. El contraste con cofradías como las sacramentales, que incluían en 
los sufragios individuales a los demás miembros de la familia, es claro. Pero además, la 
tendencia a la autosuficiencia de la cofradía se manifestó también en la elección de los 
oficiantes de estas misas. Mientras que hasta 1670 éstos fueron dominicos del colegio de 
Santo Tomás, donde la cofradía celebraba la fiesta anual de difuntos, desde entonces se 
estableció que fuesen los mismos comisarios de la cofradía quienes las dijesen. Todo 
quedaba en casa, hasta el estipendio de las misas de difuntos." 
Nos encontramos así ante una cofradía exclusiva en el reclutamiento de hermanos 
y que en su actuación pública -los entierros, así como las fiestas que se tratarán más 
adelante- basó íntegramente sus señas de identidad y presencia social en su vinculación con 
la Inquisición. El prestigio de la cofradía y de sus individuos se hallaba muy relacionado 
con el de la institución a la que servían. El apoyo y el lustre eran mutuos, actuaban en las 
dos direcciones, elemento que hay que tener en cuenta, a lo largo del tiempo, en lo 
" Seguramente también tuvo que ver en la decisión la voluntad de la cofradía de 
desligarse del colegio de Santo Tomás, con el cual las relaciones siempre habían sido 
bastante laxas. Ya en los años 50, algunas de las misas las decían en el convento de la 
Santísima Trinidad (que ni siquiera era de dominicos). La cofradía acordó que las misas 
se "repartiesen" preferentemente entre los comisarios antes que "en otros que las 
solicitasen". El acuerdo, citado en una cuenta, se debió formalizar hacia 1670. En las cartas 
de pago y libranzas dejaron de figurar el sacristán mayor o el prior del Colegio como 
receptores, siendo sustituidos por los comisarios, y por algún calificador desde finales de 
siglo. 
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referente al significado de las ceremonias y también en lo relativo a quiénes y qué tipo de 
motivaciones podían tener para pertenecer a la cofradía. 
La fijación de los límites del cuerpo aparece más nítida que en las cofradías de 
oficios. Es bastante claro en lo que respecta a bastantes de las de artesanos y comerciantes, 
aunque habría que ver si algunas de burócratas y profesionales o, por ejemplo, la 
hermandad de criados de la Casa Real, eran igualmente exclusivas. En cualquier caso y a 
diferencia de las de oficios, la estricta definición social de la cofradía derivaba en buena 
medida de la consideración de la condición de familiar en su vertiente de estatus legal de 
tipo honorífico: fuero particular, pero sobre todo limpieza de sangre. 
Por ello, y en la práctica, la voluntad de los cofrades, y de los familiares en 
particular, de definirse explícita y públicamente como un cuerpo constituido tenía muy poco 
que ver con la posición social de los miembros, establecida de acuerdo con otros criterios. 
De ahí precisamente el interés de esta cofradía, y de los familiares como grupo social. Se 
trataba de una cofradía vertical, pero con unas características peculiares, debido a que la 
"igualdad y hermandad" simbólica que suponía la pertenencia se basaba tanto en criterios 
jurídicos como devocionales. Constituía uno de los pocos ámbitos de sociabilidad formal 
en el que las relaciones sociales interclasistas provenían y se hallaban sancionadas por el 
disfrute de un mismo estatuto privilegiado. Pero, por las mismas razones, el discurso social 
y religioso de los cofrades fue extremadamente complejo y conflictivo, como se verá en el 
capítulo siguiente. 
Conviene, no obstante, matizar algo la imagen, un tanto n'gida, presentada. Hay 
pocas dudas de que la cofradía contribuyó a la formación de una conciencia de grupo de 
estatus, pero ésta, construida en tomo a la familiatura y el servicio a la Inquisición, no 
atañía más que a una de las muchas facetas de la vida social de cada uno de los cofrades. 
Una familiatura, en sí misma, era un símbolo de distinción social y podía significar una 
militancia religiosa, pero no era algo que demandara excesiva dedicación. Para algunos 
podía representar mucho más que para otros. Algunos cofrades dedicaron grandes energías 
a la asociación y expresaron con fuerza su devoción a ella, en tanto que otros apenas 
participaron en sus actividades. Significara más o menos para los hermanos, el hecho es 
que éstos pertenecían al cuerpo como también podían pertenecer a muchos otros círculos 
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de intereses, de trabajo, de sociabilidad, etc. Incluso si nos limitamos a lo que representaba 
la integración en otras cofradías, es fácil constatar que bastantes de los familiares eran 
miembros de varias. Ya se ha señalado en este sentido la importante presencia de familiares 
y de otros servidores de la Inquisición en congregaciones como la de esclavos del Santísimo 
Sacramento de la Magdalena, del Santísimo Cristo de las Injurias, etc., que difundían un 
tipo de religiosidad oficial, muy en la línea de la propugnada por el Santo Oficio. Pero los 
familiares pertenecieron igualmente a otros tipos de cofradías. En las congregaciones 
citadas, en cofradías sacramentales y de Animas, en hermandades caritativas, en las propias 
de sus oficios, podían desarrollar otros aspectos de su vida social y religiosa, distintos o 
complementarios a lo que significaba su pertenencia a la hermandad inquisitorial. 
9.2 Participación, fínanciación y mayordomías 
Como sucedía con buena parte de las cofradías, el modo en que se estructuró el sistema de 
mayordomías y su evolución concreta a lo largo del tiempo constituyen buenos indicios 
tanto de los modos de organización interna y grado de participación de los hermanos, como 
de la evolución del ceremonial público. Junto con la evolución de las mayordomías, otra 
manera de aproximarse al examen de la participación del conjunto de cofrades y a la 
organización interna, es observar el origen y trayectoria del sustento económico de la 
asociación y, en concreto, la estructura de la distribución de los ingresos. Comenzaremos 
por este punto, más general, para tratar, posteriormente, de las mayordomías. 
En una cofradía, y para los fines que nos interesan, los ingresos se pueden 
clasificar, esencialmente, en tres tipos. Uno de ellos es el constituido por los procedentes 
de las limosnas -en dinero o alhajas- donadas por devotos ajenos a la asociación, así como 
del patrocinio ocasional de las fiestas. Como se ha dicho en otro lugar, este tipo de ingresos 
constituye uno de los mejores indicios sobre la popularidad y arraigo local de determinadas 
cofradías, imágenes y devociones. Las limosnas eran también un modo de permitir la 
participación de sectores más amplios de la sociedad y extender así el radio de acción de 
la cofradía. Un segundo tipo de ingresos era lo aportado por los mismos cofrades, ya fuese 
en forma de limosnas obligatorias (cuotas de entrada y, ocasionalmente, periódicas), o 
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voluntarias, entre las que se incluyen los legados testamentarios. Finalmente tenemos lo que 
denominamos ingresos patrimoniales, los procedentes de las inversiones de la asociación: 
réditos de censos, juros, efectos de Villa, etc., así como los alquileres de casas. El peso 
relativo, a lo largo del tiempo, de estos tres tipos de ingresos, dice mucho del interés de 
los cofrades en la asociación, así como de la capacidad de constituir y gestionar un 
patrimonio propio. Cuando predominan las limosnas y/o las aportaciones directas de los 
cofrades, lo que se constata, más que la mayor o menor riqueza de los mismos, es un grado 
alto de implicación y, en consecuencia, el dinamismo de la cofradía. Cuando una cofradía 
llegaba a depender de los ingresos patrimoniales, podía subsistir, pero ya no era una 
asociación, era una institución anquilosada. 
De entrada, hay que subrayar que la cofradía de San Pedro Mártir madrileña, 
confirmando una vez más su naturaleza corporativa, no recabó ni recibió limosnas de 
devotos fuera del círculo inquisitorial. La ausencia de peticiones públicas de limosnas, algo 
ciertamente inusual en una cofradía, formaba parte de la política de prestigio de la 
hermandad; ya en sus ordenanzas de 1604 los hermanos -autodefinidos como "nobles", 
"bien nacidos", y que gozaban de "limpieza"-, afirmaban que unos individuos "de tanta 
calidad" no podían pedir limosna públicamente "para su sustentación y fiestas". La 
devoción a San Pedro Mártir podía ser pública, pero el público tem'a pocas posibilidades 
de participar activamente en ella. 
De que desde su fundación la cofradía mostró tener más ínfulas que lustre hay 
bastantes trazas. Lustre no le faltó, pero sus pretensiones lo superaban con creces. Así, 
junto a su rechazo a pedir limosnas (lo que no deja de ser sorprendente en una época en 
la que los mismos nobles no desdeñaban hacerlo para fines caritativos o devocionales), la 
cofradía condenó otras prácticas poco acordes con el estilo que asumía. En las mismas 
ordenanzas fundacionales de 1604 los hermanos manifestaban que, "respeto de la autoridad, 
y otros justos respetos que nos mueven", quitaban la "costumbre" de los "familiares 
antiguos" de la Villa de ofrecer como entrada a los demás "un almuerzo o comida". Desde 
entonces las entradas se habían de pagar enteramente en dinero. Las razones de la cofradía 
son un tanto crípticas, pero tiene interés una iniciativa que parece asociar el ofrecimiento 
de colaciones y su sustitución por el pago en dinero con dos estilos contrapuestos -antiguo 
403 
y nuevo, a la vez que menos y más elitista-, en un periodo en el que la Iglesia se mostraba 
decididamente contraria a este tipo de celebraciones. 
Los cofrades se libraron de recorrer las calles de la Villa y de colocar cepos y cajas 
reclamando la generosidad de los madrileños, pero, en contrapartida, tuvieron que asumir 
que las limosnas eran cosa suya. Desde principios del siglo XVII, los pretendientes a 
familiares, notarios y comisarios sabían que, además de pagar sus títulos, habrían de 
financiar la cofradía. Otro elemento disuasivo más, que aumentaba la selección previa por 
razones económicas. La financiación de las ceremonias inquisitoriales a través de la 
cofradía se convirtió en una de las principales formas de colaboración de los agentes 
voluntarios para con el Santo Oficio. 
La participación económica que se exigía al conjunto de cofrades se traducía, en 
primer lugar, en unas cuotas de ingreso elevadas, 300 reales a lo largo del siglo XVII y 
primera mitad del siguiente. Una entrada de 300 reales era algo excepcional en una cofradía 
en la época. Época en la que un trabajador medio podía ganar L500 o 2.000 reales al año. 
Sólo conocemos otro caso similar, el de la hermandad de Animas de Aguadores de un 
Cántaro de la Plaza Mayor, fundada en 1671 en la parroquia de Santa Cruz. Claro que, una 
vez cofrades, estos aguadores conseguían el monopolio de la venta de agua en la Plaza 
Mayor, lo que no sólo compensaba con creces el desembolso inicial, sino que explica que 
limitaran el ingreso en la hermandad a unos 10 ó 12 hermanos.^ * Es posible, sin embargo, 
que en otras cofradías de oficio (no las gremiales) fuese habitual el pago de cuotas altas de 
ingreso. '^ 
Para los cofrades de San Pedro Mártir los 300 reales se convirtieron pronto en un 
mínimo a pagar. Con ocasión de los célebres sucesos del Cristo de la Paciencia (1629-32), 
*^ "Exp. formado a instancia de la Congregación de las Animas Benditas ...", AHN, 
Cons.leg. 1388/17 
'^ Los alguaciles de Casa y Corte exigían a mediados del siglo XVIII nada menos 
que 1.500 rs. por pertenecer a la cofradía de N^ S* de los Siete Dolores (800 rs. a los 
supernumerarios). Pedimento de Juana Baquerizo, viuda de Francisco Javier Rodríguez, 
alguacil de Corte supernumerario (1767), AHN, Cons.lib.1355, f.653. No disponemos de 
información sobre las cuotas de la hermandad en el siglo XVII. 
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cuando se atribuyó a judaizantes portugueses el ultraje a un crucifijo y se les ajustició por 
ello, los hermanos, que vivían entonces uno de los momentos de mayor protagonismo 
público de su historia, decidieron (y no fueron los únicos, como es sabido) perpetuar la 
memoria de lo sucedido mediante la votación y dotación de una nueva fiesta en honor de 
los Desagravios al Santo Cristo. Fabricaron la imagen y aprovecharon para instaurar desde 
1634 una nueva limosna, conocida como la "del santo", que era obligatoria (se pagaba 
junto con la entrada), pero variable en la cuantía. Lx) que permitía que cada uno expresase 
su devoción según su posibles a la vez que se dejaba un amplio margen para lo que en la 
época se denominaba "emulación" y que tanto criticaron los ilustrados: los ofrecimientos 
al santo se hacían en la Junta de recepción y la cuantía constaba por escrito. 
De 1634 a 1638, lo recaudado, más de 22.000 reales, se dedicó específicamente a 
la "renta" de la fiesta y se invirtió en juros.^ Entre los 140 individuos que los donaron 
no sólo había cofrades. Figura entre ellos, por ejemplo, Gaspar Isidro de Arguello, quien 
no parece que se hiciera cofrade, pero sí se involucró personalmente en la hermandad, 
además de ser un destacado miembro del Santo Oficio, conocido por su libro de 
"Instrucciones", y de fundar una de las cofradías dedicadas a desagraviar a Cristo, la del 
Santísimo Cristo de las Injurias.'' Desde 1640 descendió el número de cofrades, pero no 
el celo de los que entraban. Las limosnas al santo, desde un mínimo de 50 reales, podían 
incluso superar los 600, y con frecuencia eran de 200 a 300. Con la aprobación de las 
ordenanzas de 1684, y quizás debido a que el sistema de la emulación podía convertirse en 
disuasivo, se fijaron las cantidades: la entrada siguió siendo de 300, la limosna al santo se 
dejó en el mínimo, 50, y se añadieron 8 por la compra de un ejemplar de las 
constituciones. 
'" Ya en la primera fiesta de Desagravios de 1633, y en el certamen poético que la 
acompañó, la cofradía se había gastado más de 9500 rs. Los privilegios originales de los 
dos juros que compraron, sobre millones de Guadalajara y sobre las salinas de Espartinas, 
de 1640 y 1645, en AHN, Inq.lib.1448 
'' Intrucciones del Santo Oficio de la Inquisición, sumariamente, antiguas y nuevas, 
Madrid, 1630. En los años 20, Arguello se había ocupado de pleitos de la cofradía de San 
Pedro Mártir. 
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La colaboración económica de la cofradía, y de los cofrades individualmente, fue 
requerida por el Consejo y tribunal de Corte en muchas ocasiones "extraordinarias": en 
1635 para el proceso de canonización de Pedro de Arbués; en 1636 para la celebración por 
el Consejo de una fiesta de acción de gracias en Santo Domingo el Real por los "buenos 
sucesos de las guerras con Francia"; en 1649 para rogativas; en 1654 para la fiesta de la 
Concepción del año anterior.^ ^ Son sólo algunos ejemplos. 
Las aportaciones económicas de los hermanos para la "sustentación y fiestas" se 
completaban con lo que pagaban por los acompañamientos en los entierros de sus parientes 
cercanos, particularmente caros, como se ha dicho; y con lo que dejaban tanto ellos como 
sus mujeres en forma de legados testamentarios.^ ^ A diferencia de algunas de las demás 
cofradías inquisitoriales, que prohibían la dotación de otras fiestas con el fin de que no 
hicieran sombra a las propias de su instituto, en las diferentes ordenanzas de la madrileña 
se contemplaba la posibilidad de que los cofrades pudiesen fundar y dotar, a su devoción, 
fiestas y memorias pías. En el siglo XVII ninguno lo hizo, como tampoco lo hicieron 
personas ajenas a la congregación. A diferencia de tantas cofradías, ésta no se vio como 
patrona de fundaciones piadosas (ni siquiera de memorias de misas)." Obviamente, no era 
su especialidad; había otras cofradías y otras instituciones más adecuadas para ese fin. Pero 
también es una muestra de que en la capacidad de arrastre de la cofradía el aspecto más 
específicamente devocional no fue el más importante. 
^^  Dieron 1.068 rs. para la canonización; 1.500, para la fiesta de acción de gracias; 
670, para las rogativas. En 1654 el fiscal del Consejo, don Diego Escolano recabó las 
limosnas de todos los cofrades y los vinculados al Santo Oficio para sufragar los gastos del 
voto a la Inmaculada y fiesta celebrada por la cofradía y el Consejo en 1653. Los 10.432 
rs. reunidos no cubrieron el gasto de 12.518: la diferencia la quedó a deber la 
congregación, dado que, formalmente, era una fiesta suya. 
" En las ordenanzas se reiteraba la obligación de los mayordomos y oficiales de visitar 
a sus hermanos enfermos y próximos a la muerte, práctica que como se ha visto era muy 
común en las cofradías. Además de confortarles en el trance, debían recordarles que no se 
olvidasen de la congregación en sus testamentos. Otras cofradías lo harían, pero pocas 
fueron tan explícitas en las ordenanzas. 
" En el siglo XVIII, sin embargo, sí recibieron en un legado testamentario el patronato 
de la capilla del Cristo de la Fe en el convento de trinitarios calzados. 
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A la vista de lo exigido al conjunto de cofrades como aportaciones económicas, no 
es de extrañar que la contribución de los mismos hermanos fuese esencial y determinante 
en el mantenimiento de la asociación a lo largo del siglo XVII: los ingresos procedentes 
de las entradas, limosnas, entierros y algún que otro legado testamentario superaron con 
creces a los procedentes de réditos. Incluso a la hora de reunir fondos para invertir -
constitución del patrimonio inicial (1608-1612) o dotación para la renta de la fiesta de los 
Desagravios (1634-38)- éstos procedieron de los repartimientos entre cofrades.^ ^ Es 
también de señalar la escasa incidencia de la morosidad de los cofrades, que solían 
contribuir religiosamente con lo estipulado en el momento de la recepción. En este aspecto 
sí se trata de una muestra, sobre todo, de solvencia económica de los cofrades y de eficacia 
del gobierno, más que de mayor o menor interés en la asociación.'* 
Los ingresos patrimoniales -los réditos de censos y, con el tiempo, de juros, efectos 
de Villa, etc.- no se deben despreciar: permitían un mayor margen de maniobra y 
aseguraban una continuidad frente a las fluctuaciones y descensos en las entradas de 
hermanos. La cofradía dedicó gran atención a la gestión de su patrimonio, y los contadores 
mantuvieron un estrecho control sobre la actuación de los tesoreros y mayordomos. En la 
cofradía abundaron los burócratas, en particular los secretarios y contadores, algunos de 
sus miembros dispom'an de conexiones políticas, y había hombres de negocios, por lo que 
se encontró en buenas condiciones a la hora de invertir y gestionar el patrimonio: los 
cofrades contaban con información y se hallaban capacitados profesionalmente." En 
'^  Estos repartimientos no eran exactamente igualitarios. Algunos de los cofrades 
mostraron tener mucho más interés que la mayoría de ellos, dando cantidades especialmente 
elevadas (más de 1.000 rs.). 
'* Si no pagaban los nuevos hermanos, sus fiadores tenían la obligación de responder 
por ellos. Los oficiales de la hermandad fueron muy estrictos en el cobro de entradas, 
como en los demás aspectos de la organización interna, pero es de destacar que, aunque sí 
hubo morosos, tuvieron, relativamente, pocos problemas, sobre todo si se tiene en cuenta 
lo que era habitual en las cofradías. A aquellos cofrades que reconocieron como pobres les 
acabaron eximiendo, sin embargo, y como se ha visto, del pago de las entradas. 
" En los papeles de la cofradía hay incluso trazas de discusiones internas sobre la mejor 
manera de presentar -en cuanto a claridad y eficacia- las cuentas administrativas, en 
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ciertos momentos les fue particularmente útil: en los años 30, por ejemplo, la 
congregación, en lugar de invertir directamente, fue colocando su dinero entre diferentes 
hermanos con el fin de que lo "acomodaran" para evitar las consecuencias de la baja de la 
moneda. Uno de ellos, Lázaro Sevillano, era secretario del marqués de Jódar. En 1642 
persistía el miedo a la depreciación: tenían repartidos 16.000 reales entre algunos cofrades 
por orden de los mayordomos. '^ 
A diferencia de lo que solía ser habitual en la mayoría de cofradías, invertir en 
censos y, cuando se podía, en casas para alquilar, ésta, desde los años 30 y sin abandonar 
en ningún momento los censos, se decantó también por la deuda pública: juros y efectos 
de Villa. Lo que también es muestra de que disponía de contactos políticos. Ya en el XVIII 
los hermanos añadieron la colocación de su dinero en la Diputación de los Cinco Gremios. 
Sobre los censos hay que destacar que a lo largo del siglo XVII prefirieron que los 
beneficiarios de los préstamos fuesen cofrades y parientes de cofrades. En cierto sentido, 
esta modalidad de crédito constituía otro de los aspectos de la ayuda mutua practicada por 
la cofradía. En todo caso, no era la única que lo hacía, y los intereses eran los normales, 
es decir, los más bajos. Pero el préstamo en el interior de las cofradías se explica también 
por el hecho de que en la época el crédito privado circulaba en buena medida a través de 
especial en lo relativo a las partidas no cobradas. El modelo era el método de los 
"contadores de S.M.", muy presentes en la asociación. Hay que decir que, aunque se trata 
de cuentas administrativas, resulta más sencillo que en las de otras cofradías saber lo que 
realmente se cobraba. Al margen de cuestiones de estilo -a las que dieron mucha 
importancia-, es claro que la principal preocupación fue el cobro. 
'^ Resulta difícil saber cómo "acomodaron" el dinero de la cofradía estos cofrades, pero 
sí consta que ésta les estaba muy agradecida. Aunque no a todos: el regidor Pedro 
Rodríguez de Villarroel se quedó con lo que le dieron para la compra de un juro, y el 
celador fiscal tuvo que reclamarlo a los herederos. Es posible que, como en el caso de 
Villarroel, al menos parte de ese dinero fuera el dedicado a la adquisición de juros. Los 
privilegios de los juros más importantes de la cofradía eran de los años 40, pero la compra 
se inició antes. Por entonces, los juros ya no eran, en principio, una inversión rentable, 
pero es posible que la compra se hiciese en condiciones ventajosas. Sobre las modalidades 
de inversión y su rentabilidad en Madrid en la Edad Moderna, Mauro Hernández: A la 
sombra de la Corona, (capítulo dedicado a las fortunas de los regidores). Sobre los juros, 
Pilar Toboso, La deuda pública castellana durante el Antiguo Régimen. (Juros), Madrid, 
1987 
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conocimientos personales y se basaba en la confianza (entre otros factores sociales y 
políticos).^' Los préstamos a cofrades resultaban, por cierto, tan difíciles de cobrar como 
los demás y quizás por ello algunas cofradías acabaron por prohibirlos. 
A partir de 1612-13, y durante la mayor parte de su historia, la cofradía fue 
solvente: los "alcances" eran favorables a ella. Lo que no quiere decir que no atravesara 
momentos difíciles y de falta de liquidez. Los alcances, aunque se calculen sobre lo (al 
menos aparentemente) cobrado y gastado, no representaban exactamente el dinero 
disponible al cabo del año económico, por lo que no se pueden sumar tal cual al resto de 
ingresos.*" Por otra parte, como era habitual, y más en una gestión colegiada aunque fuera 
cuidadosa, las dificultades en el cobro de los réditos atrasados eran crónicas: otra de las 
razones por las que la participación efectiva de los integrantes era esencial. Se hace así 
difícil estimar la evolución de la hacienda de la congregación, y tampoco tiene excesivo 
interés. En 1642, un informe del inquisidor de Corte realizado a partir de los libros de la 
asociación y de las explicaciones de los oficiales exponía así la situación financiera de los 
'^ En las ordenanzas de las cofradías madrileñas, cuando se hacía referencia a la 
inversión de su dinero, se solía especificar que se diese en censos a personas "legas [no 
eclesiásticas], llanas [no tituladas] y abonadas", a las que se exigía presentar fiadores y 
memoriales sobre las hipotecas. La actividad prestamista, en su conjunto, de las cofradías, 
tanto en zonas rurales como urbanas, es una vertiente insuficientemente explorada, sobre 
todo en sus implicaciones sociales. Un análisis muy interesante de lo que significaba el 
crédito en las relaciones sociales y, en particular, del crédito como forma de ejercicio de 
poder lo ofrece Laurence Fontaine, "Le reti del crédito. La montagna, la citta, la pianura: 
mercanti dell'Oisans tra XVII e XIX secólo", Quademi Storid, 68, (1988), pp.573-593 y 
"Espaces, usages et dynamiques de la dette dans les hautes vallées dauphinoises (XVIIe-
XVIIIe siécles). Ármales, 49, 6, (1994), pp. 1375-1393. El crédito en la época era también 
una forma de sujeción social que trascendía lo estrictamente económico, por lo que sería 
interesante saber cómo funcionaba en la práctica en las cofradías, organizaciones que se 
presentaban como "fraternidades". En Londres, a finales de la Edad Media, las cofradías 
prestaban dinero en condiciones ventajosas. Véase G. Rosser, "Solidarités et changement 
social" 
*" Representaban a menudo lo que el tesorero saliente debía a la cofradía tras su 
gestión, y a veces era difícil de cobrar: lo debían durante años, lo pagaban en censos, y 
hasta hubo pleitos (que se solventaban en el tribunal de Corte). Ser tesorero no era tarea 
fácil, porque, además, en ocasiones se les intentaba cargar lo que debían haber cobrado 
pero no lo habían conseguido. 
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años precedentes: los réditos de censos y de juros sumaban como media anual 4.620 reales 
(2.990 y 1.630 respectivamente) en tanto que los procedentes de entradas y limosnas eran 
mucho más importantes (10.780 rs.); 16.000 reales se hallaban repartidos entre los 
hermanos; las partidas no cobradas ascendían a 2.384 reales.*' La conclusión del 
inquisidor era que, una vez cobrado y bien empleado el dinero, ios ingresos podrían ser de 
12.000 reales anuales y la diferencia entre ingresos y gastos llegar a los 7.000 reales.*^ En 
la práctica, mientras que los ingresos pudieron superar la cifra estimada, en lo referente a 
los alcances las previsiones eran optimistas. Pero, en todo caso, pese a los elevados gastos, 
la hermandad se mantuvo bien hasta finales de siglo. Como ocurría con todas las cofradías 
el fin principal de la gestión económica no era obtener superávits sino cubrir gastos, lo que 
sí podía obligar a aumentar las inversiones, cosa que hizo la de San Pedro Mártir durante 
la mayor parte de su historia. 
Aun cuando la congregación manejó cantidades superiores a las de muchas otras, 
no se la puede situar entre las más ricas de la Corte. La inversión preferida por las 
cofradías más boyantes y más asentadas, como las sacramentales y algunas de las gremiales 
y de oficios, por no hablar de las asistenciales más importantes, era la compra de casas para 
alquilar, lo que, aparentemente, les fue muy rentable. La de San Pedro Mártir mostró una 
gran incapacidad para afrontar este tipo de inversión. La única casa que poseyó, ya en la 
segunda mitad del siglo XVIII, procedía de un legado testamentario de uno de los 
familiares, el tesorero Agustín de Braceras; otros alquileres (pocos) procedían de embargos 
de censos. 
Si la contribución económica de los hermanos fue fundamental en el siglo XVII para 
el mantenimiento de la hermandad, también era obligatoria la participación de todos en las 
"' La cifra indicada es 22.384, pero debe tratarse de un error. 
" El motivo del informe fue el envío al Consejo del memorial anónimo, ya citado, 
en el que se denunciaba la gestión de los oficiales de la hermandad, especialmente la 
económica. El inquisidor Juan de Porres lo encontró bien fundamentado, pero no 
excesivamente preocupante. Con gran sentido práctico estimó que lo pasado poco remedio 
tenía, y que lo mejor era procurar remediar la actuación futura (AHN, Inq.leg.3113, Caja 
1) 
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fiestas y actos públicos. El que éstos se desenvolviesen con el acompañamiento y 
"lucimiento" debidos a la autoridad y prestigio del tribunal fue una preocupación constante 
del Santo Oficio. Y aquí nos encontramos con los mayordomos, los personajes claves a la 
hora de organizar la participación de la cofradía en el ceremonial público. Aun cuando nos 
centraremos en éstos, hay que subrayar que hasta avanzado el siglo el grado de 
participación general del conjunto de cofrades en los actos públicos fue alto. 
Uno de los rasgos más característicos de la organización interna de la congregación 
fue la estricta disciplina que rigió el sistema de mayordomías, instaurado desde la fundación 
y que sólo entró en crisis en la primera mitad del siglo XVIII. Servir las mayordomías 
suponía, como en otras cofradías, ocuparse de la organización de todos los actos públicos 
del año de servicio, protagonizarlos, financiarlos parcialmente, y rendir cuentas tanto de 
lo gastado como de los bienes que se les había dejado en depósito: la imagen del santo, los 
estandartes, la cera, etc. Los dos mayordomos designados anualmente por la cofradía 
constituían además la cabeza de la asociación: en lo referente a las cuestiones internas y en 
la comunicación con el inquisidor de Corte, y ocupaban en las ceremonias los principales 
lugares atribuidos a los miembros de la congregación. Su función era por ello algo más 
amplia que la de los mayordomos de otras asociaciones, ya que incluía el desempeño de 
algunas de las tareas propias bien de los hermanos mayores, bien de los cuatros o 
diputados. 
La disciplina en el sistema de mayordomías a que se hacía referencia se plasmaba 
en la voluntad de la hermandad de hacer contribuir a todos los cofrades familiares que 
resultasen elegidos con un año de mayordomía durante el periodo de permanencia en la 
asociación. El sistema, que combinaba el aliciente con la coerción llevada a la práctica -no 
sólo contemplada en las ordenanzas- era muy similar al utilizado por las cofradías de oficio, 
y respondía a los mismos condicionantes.*^ En ambos casos se trataba de cofradías con una 
composición social predefinida, de un tamaño mayor o menor, pero limitado, y que tenían 
^^ Cofradías de todo tipo lo contemplaban en las ordenanzas, pero generalmente se 
podía sustituir con el pago de multas y, al menos eso parece, no se solía llevar a la práctica 
con rigidez, excepto en el caso de las gremiales. 
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que contar con sus propios cofrades.'" En lo que la hermandad inquisitorial sí fue más 
flexible que las de oficio fue en no conminar a volver a servir al cabo de los "huecos", que 
solían suponer unos tres años de exención/^ Otra diferencia es que a los mayordomos de 
San Pedro Mártir la congregación les daba una ayuda de costa, mientras que generalmente 
los mayordomos de otras cofradías tenían que sufragarlo todo de su bolsillo. Tanto para las 
cofradías de oficios, y en particular para las gremiales que participaban en la Semana 
Santa, como para la hermandad inquisitorial, que desarrollaba una intensa actividad pública, 
la disciplina en las mayordomías fue un elemento esencial. 
A lo largo del siglo XVII las parejas de nuevos mayordomos se sucedieron afio tras 
año, sin que se vieran obligados a repetir.** Los que sí se mantenían en el gobierno 
durante varios años eran otros oficiales: diputados, tesorero, contador, celador fiscal." La 
rotación continua de mayordomos además de permitir el acceso al gobierno, perseguía la 
participación en él de un máximo de cofrades familiares y su contribución financiera. En 
principio, todos los familiares eran susceptibles de ser designados. A estos mayordomos la 
cofradía les daba una cantidad fija como ayuda de costa para los gastos del año: 2.200 
** Cfr. con lo expuesto sobre las sacramentales en el siglo XVIII, que cuando les 
convenía reclutaban sus mayordomos fuera de las asociaciones, prescindiendo de los 
cofrades. El hecho de no ser, en su mayoría, cofradías "corporativas" les permitía una 
mayor flexibilidad, que les fiíe muy útil en un periodo en el que experimentaron un proceso 
de cierre social relativo. 
*' El sistema de los huecos, contemplado por muchas cofradías, se hallaba parcialmente 
motivado por el pequeño tamaño de muchas asociaciones, aunque también respondía a la 
voluntad de poder exigir de modo continuado la participación de los hermanos. 
** Véase el cuadro ? 
*' El método de elección y nombramiento de mayordomos y oficiales era uno de los 
más utilizados por las cofradías en los siglos XVII y XVIII: la Junta Particular designaba 
a varios candidatos (dos en este caso) para cada cargo, que proponía posteriormente a la 
Junta General para la elección. Como se ha dicho, este sistema era una de las modalidades 
más claras de cooptación, lo que es válido en el caso de la cofradía de San Pedro Mártir 
para el conjunto de oficios. En el caso de las mayordomías no se trataba estrictamente de 
cooptación, aunque el sistema sí permitía el control de los nombramientos por parte de la 
Junta Particular. 
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reales, aumentados a 3.050 a partir de 1639. Tras la rendición de cuentas, los mayordomos 
"hacían gracia" a la asociación de lo que había excedido a dicha cantidad, los "alcances".*' 
Durante muchos años lo aportado por los mayordomos no solió sobrepasar los 1.500 reales 
por cabeza. Pero a finales de los años 50 ya podía superar los 3.000 reales. Lo que 
significaba que entre lo aportado por la cofradía como institución y lo dado por los 
mayordomos, la Inquisición lograba reunir, a mediados de siglo, de 6.000 a 10.000 reales 
anuales regularmente y como mínimo, para las fiestas (sin contar la cera). Y bastante más 
en las celebraciones más señaladas, como la fiesta de la Concepción de 1653, o el auto de 
1680. Claro que en las fiestas que se llevaban regularmente el grueso de las partidas de 
gastos no sólo se beneficiaba el Santo Oficio: la cofradía era también protagonista. 
Ser mayordomo fue para muchos un honor; para otros, una obligación asumible; 
para los remisos, ya fuese porque consideraban que no disponían de los medios precisos, 
o porque en su caso el honor no compensaba el esfuerzo, fue una obligación difícil de 
sortear. El regidor, miembro de la Junta de Aposento y caballero del hábito de Santiago 
don José de Reinalte tuvo que "ganar" un real decreto para librarse de ser mayordomo en 
1659.*' Domingo Marín, enfermo de gota, sin dinero y con seis hijos, recurrió al 
inquisidor de Corte contra los oficiales de la hermandad en 1678. Según Marín un 
*' Había por tanto dos tipos de contabilidad. Desde 1613 se diferenció entre las cuentas 
de tesoreros y las de mayordomos. Las primeras solían abarcar todo el periodo de ejercicio 
del cargo (en algunos casos hasta 10 o más años) y en ellas se registraban todos los 
ingresos (excepto lo dado por los mayordomos) y los gastos generales. Las cuentas de 
mayordomos eran anuales. En ellas el "cargo" (lo aportado por la cofradía) era fijo: la 
cera, los bienes y la ayuda de costa: 2.200 rs. hasta 1636, que se aumentó y se fijó en 
3.050 rs. a partir de 1639 y hasta finales de siglo; y la "data" (los gastos) era variable. Los 
mayordomos debían pagar parte del salario del portero (el criado, equivalente al muUidor 
de otras hermandades) y parte del coste de las misas de difuntos, pero el grueso de sus 
gastos eran las fiestas, tanto en dinero como en cera (incluida la de los entierros). Se trata 
de la única cofradía de la que tenemos datos sistemáticos de cuentas de mayordomos, lo 
que permite apreciar lo aportado realmente por éstos. Cuando estas cuentas son más 
detalladas, son también la mejor fuente para saber cuáles y cómo eran las fiestas que 
celebraba la cofradía. Se conservan prácticamente todas hasta los años 50 del siglo XVII, 
mientras que apenas hay en adelante. 
*' No le debió ser difícil, ya que su madre, doña Inés Ramírez de Ayala, la "comadre 
Ayala" era comadrona de la reina. 
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mayordomo necesitaba gastar por entonces más de 1.500 ducados (nadie le contradijo). 
Sólo su muerte ese mismo aflo y la declaración de insolvencia de su viuda le eximió de 
ejercer el cargo. En otros casos, ni la enfermedad ni la muerte dispensaron de servir las 
mayordomías en lo relativo a la contribución económica.'" Sí hubo, sin embargo, un grupo 
de cofrades que se pudo librar sin mayores dificultades: a los nobles y otros individuos de 
muy alta posición social no se les podía conminar a ser mayordomos, ni siquiera a acudir 
a los actos públicos si esa no era su voluntad. De las pautas de participación de estos 
familiares se hablará más adelante, pero se puede adelantar que en Madrid, a diferencia de 
lo que ocurría en Valencia, no parece haber existido un pacto entre la Inquisición y los 
cofrades más ilustres sobre su presencia en las fiestas públicas. 
Más allá de las ventajas financieras que obtenía la cofradía con el sistema de las 
mayordomías, el interés de los oficiales en su mantenimiento se debía a que era una pieza 
clave en la organización del ceremonial público. Y, dado que la cofradía se nutría de un 
grupo predefinido y limitado de individuos, afíadió a los alicientes de tipo honorífico 
habituales en las mayordomías el empleo de los métodos coercitivos que se han visto para 
implicar al máximo posible de cofrades. Pero el sistema reposaba, por las mismas razones, 
en una serie de condiciones para poder funcionar. En primer lugar, era necesario un 
'" En el caso de Domingo Marín, que presentó un memorial con una certificación de 
tener recibida la extremaunción en la parroquia de Santa Cruz y un informe médico, los 
oficiales de la hermandad alegaron que disponía de "medios muy competentes" y que su 
enfermedad era "achaques habituales". Otros ejemplos, proporcionados por la misma 
cofradía al inquisidor de Corte para justificar su actitud ante Marín, ilustran el modo de 
actuar de la misma (y de la Inquisición). En 1658, Diego de la Peña y Nisso había 
intentado excusarse, pero acabó aceptando tras las medidas adoptadas por el inquisidor 
Gabriel de la Calle, quien mandó dos guardas para que le "sacasen" 400 ducados. Casos 
de enfermos, algunos de ellos fallecidos durante el año de servicio, pero que habían 
contribuido "con su parte", se produjeron en 1660 (el contador Alonso de Villasante), 1663 
(Gregorio de Cuéllar), 1668 (el mercader de sedas Francisco de Montaña Calderón). Así, 
entre 1658 y 1678, únicamente el regidor Reinalte tuvo la habilidad y los medios para 
librarse (AHN, Inq.lib.1327, s.f., año 1678). En fechas algo más tardías, en 1688, a 
Martín de Aragón, enfermo, también le fue posible, a cambio de pagar una multa de 3.000 
rs. (AHN, Inq.leg.5079, Caja 2). Es de señalar que en el caso de Reinalte la cofradía no 
procedió a una nueva elección sino que nombró a un "diputado mayordomo" y costeó los 
gastos con limosnas de cofrades: no querían -como explicaron- sentar precedentes. 
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número mínimo de congregantes familiares y, más aún, que no decreciera en exceso el 
ritmo de entradas en la asociación. Dado lo prolongado de la permanencia en la asociación 
de muchos cofrades, y debido a que no se les obligaba a repetir como mayordomos, la 
renovación continuada de los miembros era imprescindible a medio plazo en lo referente 
a la rotación de mayordomos (no así en lo relativo a las actividades ordinarias). En segundo 
lugar, se precisaba que buena parte de ellos tuviera un cierto nivel económico. Si bien se 
podría considerar que las mayordomías no eran tan caras en sí mismas, hay que verlo en 
su contexto: como un gasto extra (también en tiempo y dedicación). En tercer lugar, la 
cofradía requería una "calidad" o estatus social de los cofrades designados: debían ser los 
representantes de la "ilustre congregación" (como sistemáticamente comenzó a 
denominarse) y, a ser posible, beneficiarla en prestigio.'' A pesar de que todos los 
candidatos potenciales eran, en principio, aptos -se podía suponer que el hecho de ser 
familiar ya garantizaba un estatus social adecuado-, seguía existiendo un cierto margen de 
maniobra que reducía en la práctica la disponibilidad teórica, tanto por abajo como por 
arriba. El contenido de la calidad exigida varió a lo largo del siglo, y se vio sujeta a la 
disponibilidad de cofrades y a los manejos de los oficiales que decidían las candidaturas. 
Por último, intervenía un cuarto factor: las mayordomías debían ser lo suficientemente 
atractivas como para que interesasen a los cofrades, y especialmente a los más ilustres de 
ellos, lo que dependía en último término del prestigio de las ceremonias de la Inquisición. 
Los métodos coercitivos eran eficaces, pero tem'an un límite. 
En la primera mitad del siglo XVII las mayordomías funcionaron sin problemas. 
Sólo hubo un caso de renuncia y en fechas tardías: el del secretario y contador de la Villa 
Francisco Centellas en 1649. Tras un pleito, el conflicto se solucionó con la imposición de 
una multa moderada (6.000 maravedíes). El dinamismo de la cofradía o, lo que es lo 
mismo, el interés por ser familiar de la Inquisición y cofrade de San Pedro Mártir, es 
" En el borrador de ordenanzas de 1644, que en este punto debía referir prácticas 
anteriores (al menos desde los años 30), se decía que los nombramientos de mayordomos 
debían recaer en las personas de "mayor calidad, lustres y capacidades", de las que se 
esperaba que pudiesen obrar "aumentos de hacienda, lustres o prerrogativas a la 
congregación". Expresiones parecidas se empleaban en las ordenanzas de 1684. 
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claro. Unas entradas de cofrades que oscilaron entre los 8 y 17 por aflo aseguraban que los 
oficiales de la congregación tuviesen dónde elegir para los nombramientos de mayordomos. 
Este fue además uno de los periodos de mayor esplendor, si no el que más, en el 
ceremonial de la cofradía, por lo que no faltaban candidatos. Estos dos elementos 
propiciaron y facilitaron la tendencia a una creciente selección social en la política de 
nombramientos desde los años 20 a finales de los 40, frente a las dos primeras décadas de 
consolidación de la cofradía, en las que el acceso a las mayordomías fue relativamente 
igualitario. 
Con posterioridad se produjeron algunas modificaciones, que culminaron en la crisis 
de la primera mitad del siglo XVIII. Cuando en 1678 se produjo el conflicto protagonizado 
por Domingo Marín, los oficiales de la cofradía se justificaban diciendo que la asociación 
contaba únicamente con 60 miembros, 40 de los cuales ya habían sido mayordomos. Los 
20 restantes se hallaban exentos del servicio: eran comisarios, oficiales asalariados, o 
estaban incapacitados para afrontar los gastos. Debían estar realmente empobrecidos, dado 
que la explicación proviene de los oficiales. Por entonces, como se ve, el que el sistema 
comenzase a hacer aguas pareció deberse principalmente a la quiebra de la primera de las 
condiciones requeridas. Se trata de un periodo en el que el descenso en las entradas anuales 
de cofrades ya empezaba a hacer sus efectos. Pero las explicaciones de los oficiales de la 
hermandad no bastan para explicar la "crisis". 
En la segunda mitad del XVII, pese al descenso señalado en las entradas, siguió 
habiendo, de hecho, muchos cofrades que no llegaron a ser mayordomos. No se puede, por 
tanto, considerar que este primer factor, la "crisis" de la familiatura, fuese el único 
determinante en la "crisis" de las mayordomías. Familiares no faltaban, ni siquiera -para 
estos fines- a principios del siglo XVIII. El problema vino sobre todo de la mano de los 
otros factores citados más arriba: la calidad de los elegidos y el grado de prestigio de las 
mayordomías, así como su coste, que había aumentado con relación a años anteriores. 
Una vez consolidada su política de prestigio en los nombramientos, difícilmente la 
cofradía podía volver atrás, aunque acabó haciéndolo. Más que nada, lo que se produjo fue 
una apertura en la cúpula de la cofradía, que permitió que mercaderes, plateros, libreros, 
escribanos, etc. (individuos que, como se verá, eran entonces muy influyentes en la 
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hermandad) alcanzasen los cargos de mayor prestigio junto a cofrades de estatus social más 
alto. Estos últimos no dejaron de participar, pero en conjunto se mostraban por entonces 
más reticentes, lo que es indicativo de que la Inquisición, y sus ceremonias en particular, 
iban perdiendo fuelle. Durante algunos decenios se mantuvo el equilibrio, ya algo inestable, 
gracias a la disciplina interna, al indudable interés por la asociación de un núcleo de 
cofrades y a la enérgica intervención de la Inquisición cuando lo consideró necesario. 
El cambio de siglo fue un periodo difícil y contradictorio. Tras el auto de 1680 la 
cofradía atravesó uno de los periodos con mayores dificultades financieras, pero también 
se produjo una importante revitalización de la misma. A finales de siglo los mayordomos 
no sólo cumplían con sus obligaciones regulares, sino que adoptaron la costumbre de dejar 
como despedida de su cargo una limosna, en forma de alhajas de plata, a la congregación. 
Los inicios del siglo siguiente se presentaron mucho más oscuros. Al descalabro de la 
familiatura se unieron las dificultades del periodo. En varios acuerdos la cofradía se vio 
obligada a reducir la cantidad que se daba a los mayordomos como ayuda de costa para el 
servicio del año, que se estabilizó en 1.500 reales y que no siempre se reembolsó. Lo que 
significaba que éstos debían pagar más de su bolsillo. Las quejas de los cofrades por los 
costes se agudizaron: ya no se encontraban mayordomos con facilidad. 
Pero el gobierno de la cofradía chocó con una mayor y más generalizada oposición 
a asumir las mayordomías no sólo en los primeros aflos del siglo XVIII, marcados por la 
guerra y las dificultades económicas, sino durante toda la primera mitad del siglo. Esto 
ocurrió porque protagonizar las ceremonias dejó de ser atractivo: los actos públicos de la 
Inquisición habían dejado de ser lo que eran. La crisis de las mayordomías se prolongó así 
hasta mediados de siglo y fue el reflejo de los distintos factores citados: caída de la 
familiatura, dificultades económicas de la cofradía, incremento de los costes de las 
mayordomías y, fundamentalmente, declive en el ceremonial público inquisitorial. Su 
resolución fue una de las razones que llevaron a la remodelación de la cofradía en 1754, 
que trataremos en el capítulo dedicado a este siglo. 
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Cuadro 11 
Mayordomos de la cofradía de San Pedro Mártir en el siglo XVII 
Las Juntas Generales de elecciones y nombramientos de oficios se celebraban el 4 de agosto 
(Santo Domingo) en los primeros años y el 26 de julio (Santa Ana) con posterioridad y 
hasta la extinción de la cofradía. De esta manera, el ciclo de fiestas comenzaba con Santo 
Domingo y finalizaba con San Pedro Mártir o, desde 1633, con los Desagravios al Santo 
Cristo 
La fecha indicada en la columna de la izquierda es la de nombramiento, por lo que parte 
de la mayordomía se servía durante el año siguiente 
Entre paréntesis: fecha de entrada en la cofradía 
N°: notario. Se indica cuando consta que además de familiar el mayordomo era notario del 
Santo Oficio 
Debajo del nombre se refieren los oficios, cargos o títulos, cuando se conocen; así como 
algunos parentescos -sólo los cercanos- con otros cofrades. Cuando los parentescos ya han 
sido referidos, se indica con un asterisco y el año de la columna de la izquierda 
D: diputado; C: contador; T: tesorero; S**: secretario. Todos ellos cargos de la cofradía. 
Se señalan con el fin de identificar a los individuos que tuvieron más influencia en ella, 
pero se hace de forma indicativa ya que, excepto el de tesorero, es difícil conocerlos con 
precisión. Aun cuando no siempre se indique, como norma general, los mayordomos 
permanecían unos seis años más como diputados 
1604/ Marcos de Cereceda (el604) 
1606 
Pedro Diez (c.l604) 
Juan de Ortega (c.l604) 
Juan Rondero (c.l604) 
Pedro de Cantañazor (c.l606) 
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Pedro del Valle (c. 1606) 
1607 Cristóbal Gálvez Heredia (1607); N« 
Escribano real 
Luis Sánchez García (1607); N" 
Ministro de la Villa; secretario 
C1608; D1615 
1608 Alonso González (1607) 
Hermano del mercader Sebastián González (mayordomo de 1609) 
Juan Gordo Vallejo (1607); N« 
Gorrero de Cámara (criado de S.M.) 
1609^ ^ Sebastián González (1607) 
Mercader. *1608 
Diego de Manjarres (c.l607) 
Cosme de Miranda (1609) 
Padre de don Juan y don José de Miranda y Lacotera (mayordomos de 1646 
y 1654) 
D1616; S«1622-1627 
1610 Alonso de Navarrete (el607) 
Contador 
Felipe de Soto (1609) 
Tratante; obligado de abastos 
Hermano de Miguel, también tratante y obligado de abastos 
1611 Juan de Frías (1607) 
Mercader de ropería 
D1615-1616; D1621 
Juan de León (1609); N« 
Procurador de cargas en la Nunciatura 
T1612-1621; D1614 
1612 Benito García (1609) 
Hubo tres mayordomos por la defunción de Diego de Manjarres. 
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Tratante en madera 
Dr.Juan González de Arévalo (1611); N° 
Médico 
1613 Santiago Fernández Valladares (1611) 
Escribano del n*^  
Alonso Tofiño (c.l610) 
Mercader 
D1616-1621; T1620-1627 
1614 Pedro Gómez Rondero (c.l608) 
D1611; D1616; D1622 
Antonio de León Soto (1608) 
Platero 
D1616-1622 
1615 Diego Robledo (1613) 
Roque de Vargas (1609) 
1616 Francisco Beltrán de Chávarri (1614) 
Ayuda de guardajoyas de la reina; contador en la contaduría 
mayor de Hacienda 
Luis de Montalbo Morales (1611); N«; S" del Santo Oficio (1632) 
Criado del presidente del Consejo de Hacienda 
S°1632 
1617 Juan Izquierdo Pina (1611); N° 
Alguacil de Casa y Corte 
Juan de Morales (1616) 
Maestro mayor de armas 
D1616; D1622 
1618 Andrés de Frutos Castañeda (1613) 
Mercader 
D1621 
Toribio Gutiérrez de Bustamante (1617) 
T1638 
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1619 Gregorio de Soto Cid (1611) 
Escribano real 
Francisco de Vega (1614) 
C1620-22 
1620 Juan Ramos (c. 1610) 
D1621 
Antonio Gómez Tejada 
D1621-22 
1621 Antonio de la Cerda (1614) 
Antonio Sánchez (1614) 
1622 Diego García de Diego (1609) 
Juan Ruiz de Velasco (1615-1627) 
Criado de S.M. 
1623 Matías de Porras (1610) 
Médico 
Juan González Trujeque (1607) 
Alguacil de Casa y Corte; escribano real 
D1614 
1624 Juan de Aguilar (1622) 
Maestro alarife 
Dr, Diego Yáñez Fajardo (1621) 
Médico 
1625 Lorenzo López de Zurrategui (1623); N° 
Juan Martínez de Cazorla (c.l606); N** 
1626 Pedro Alvarez Desa (1617) 
Tomé de Lorenzo (1623) 
Mercader de pafios 
T1628-1631 
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1627 Juan Bautista Jolufer (o Bolufer) (1620) 
Cristóbal Mondragón Escorriaca (1626) 
Contador de S.M.; caballero de Santiago 
C1635 
1628 Francisco Díaz (1628); N« 
Secretario 
Juan Bautista Martínez de Sancho (1625) 
1629 Cristóbal Martínez Flores (1620) 
D1631 
Tomás Alonso de Rueda (1620) 
T1631-1632 
1630 Juan de Cáceres (1628) 
Gonzalo Romero (1611) 
Agente del Consejo de Indias 
1631 Bartolomé Fernández (1624); N« 
Procurador de los Reales Consejos 
C1627; C1632-33; D1634; C1644-55 
Pedro Galindo González de Orihuela (1626) 
D1632 
1632 Cristóbal de Medina y Vega (1626) 
Regidor (1619-44); secretario de S.M.; caballero de Santiago (1643) 
Juan de Salazar (1625) 
Contador de resultas del Consejo de S.M. 
D1635 
1633 Luis Malo (1613) 
Ayuda de guardarrropía de S.M. 
Celador Fiscal 1632; D1634-1635 
Francisco Testa (1626); N** 
Escribano del n° y mayor del Ayuntamiento; secretario 
Padre de don Francisco Méndez Testa (mayordomo de 1639) 
D1634 S«1635 
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1634 Luis Capico de Cabreros (1630) 
Secretario de S.M. 
Don Bartolomé de la Peña (1628) 
D1635 
1635 Juan Martínez de Vocos (1632) 
Contador 
Don Pedro Rodríguez de Villarroel (1631) 
Regidor (1631-1638) 
1636 Don Francisco Gutiérrez Zorrilla (1632) 
Secretario 
Juan de Espinosa 
Puede tratarse de un platero, N" del Santo Oficio, incorporado en 
1628; o de un pastelero de S.M. incorporado en 1615 
C1631; D1634 
1637 Don Gerónimo Carmenati (1631) 
Regidor (1630-1642) 
Alonso de Yepes (1631) 
Contador de relaciones de S.M. 
1638 Juan Lucas Manzolo (1632) 
Contador; secretario de S.M. en el Consejo de Hacienda; consejero de 
Hacienda en 1649; caballero de Santiago 
Don Agustín Monella (1633) 
Caballero de Alcántara 
1639 Don Francisco Méndez Testa (1629) 
Escribano del ayuntamiento; secretario de S.M.; regidor (1627-31). 
*1633 
Florián Rey y Alarcón (1634) 
Criado de S.M. en la Real Capilla 
1640 Pedro Coloma (1632); tenía pruebas de oficial, no de familiar 
Secretario de S.M. en el Consejo de Guerra; caballero de Santiago 
Don Gerónimo Valle de la Cerda (c.l639) 
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1641 Francisco Carrillo (1640) 
Contador de resultas de S.M. 
S° en años 40 
Don Diego Contreras (1640) 
Receptor en la contaduría mayor de cuentas 
1642 Don José Ladrón de Guevara (1640) 
Don Francisco Salazar (1639) 
1643 Don Francisco Galaz y Barahona (1636); Consultor Santo Oficio 
Caballero de San Esteban 
Juan García del Pozo (1637) 
1644 Gaspar de Salazar (1639) 
Don Pedro Zoalli (1640/43) 
Capitán; secretario de S.M,; regidor (1645-1674) 
1645 Martín de Olagüe (1640/43) 
Contador 
Juan de Rosales (1640/43) 
Tesorero de alcabalas 
1646 Don Juan de Miranda y Lacotera (1637) 
Secretario del Consejo de Guerra. *1609 
Luis de Pesquera (1639) 
Mercader de lonja 
1647 Andrés de Palacios (1638) 
Mercader 
Francisco de Yanguas (1640/43) 
Escribano 
C1657 
1648 Don Francisco de Espinar (1640) 
Contador de S.M. 
Lázaro Sevillano (1640/43) 
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Secretario del marqués de Jódar 
1649 Don Juan de Moreda (1639) 
C1655-1657 
Don Gregorio Manzano (1640) 
Contador de resultas de S.M. 
S«1654; C1658 
1650 Don Bernardo Junti (1648) 
Impresor real 
Don Bartolomé Moreno (1633) 
Criado del Sr. don Pedro Parejo 
1651 Diego de Arroyo (1649) 
Escribano del n°; secretario 
S«1660 
Don Manuel Fernández de Rozas (1647) 
1652 Don Pablo Antonio de Espinosa (1638) 
Pariente (¿padre?) de don Pablo Antonio de Espinosa, alcaide de la cárcel 
de Corte 
Don Agustín Ponce de León (1652) 
1653 Don Francisco Fernández (1640/43) 
Don Francisco Rayado (1652) 
1654 Don José de Miranda y Lacotera (?) 
Administrador del conde de Montijo; regidor (1665). *1609, 1646 
D1655 
Agustín Jiménez (1640/43) 
Mercader de sedas 
TI643-1650 
1655 Francisco de Oniz (?) 
Mateo Sánchez (1651) 
Mercader de paftos 
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1656 Don Bartolomé de Lamo y Pichón (1640/43) 
Contador. Pariente (¿hijo?) de Manuel Lamo, mercader de sedas 
Juan Martínez Plaza (1652) 
1657 Gabriel Marcos de Morales (1654) 
Contador 
Miguel de Palacios (1657) 
C1659 
1658 Diego Rodríguez Mendo de Valderas (1650) 
Diego de la Peña y Nisso (1627) 
Secretario 
1659 Don Juan de Urbina (1650) 
Oficial en la secretaría de Cámara de Castilla 
Don Joseph de Reinalte (1638); se excusó como mayordomo 
Capitán; regidor (1657-88); miembro de la Junta de Aposento; 
contador de millones; caballero de Santiago. Hijo de Mateo de 
Reinalte, arquero de origen flamenco y hermano de Juan y 
Francisco Antonio 
Francisco de Eguiluz. Diputado mayordomo en sustitución de 
Reinalte. Mayordomo en 1666 
1660 Alonso de Villasante (1628) 
Contador 
Nicolás Martínez Serrano (1630) 
S°1648-49 
1661 Francisco de Solerana (1648) 
Secretario de S.M. Hijo de Juan Solerana, mercader 
Andrés de Andrade Espantoso (1657) 
1662 Juan Bautista Mendrizi (1656) 
Pedro de Prado Arana (1656) 
T1659-60 
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1663 Pedro de Careaga (1653/55) 
Gregorio de Cuéllar (1640/43) 
1664 Don Martín de Ocampo 
Contador de S.M. 
C1650-1652 
Don Francisco de Salazar de la Cerda (1656) 
1665 Dr. don Diego Arias (1640/43) 
Médico 
Don Manuel (Rodríguez) Delgado (1649) 
1666 Don Melchor Alfonso de Valladolid Pereda Cañedo (1648) 
Hijo de Antonio y hermano de don Tomás Alfonso, abad de Salas y capellán 
de honor de S.M. 
Francisco de Eguiluz (1657); N** 
Procurador del n** de los Consejos. Pariente (¿hermano?) de 
Gabriel, escribano y alguacil de Casa y Corte 
S« 1677-1684 
1667 Don Gerónimo Muñoz (1653/55) 
Contador de S.M. (oficial mayor de la contaduría de presidios, 
milicias y lanzas, contaduría mayor de cuentas) 
C1670 
Antonio García (1655/57) 
Administrador de la renta del tabaco de Madrid y su partido 
1668 Don Juan Martín Vicente (1655/57) 
De la Real Guardia de a caballo de S.M. 
Francisco Montaña Calderón (1657) 
Mercader de sedas 
Pariente (¿hijo?) de Juan Montaña Calderón, sastre 
1669 Don Bernardo de Ortega y Murueta (1655/57) 
Contador de rentas de S.M. 
C1673-1674; S«1680-1684 
Don Ignacio de Reinoso (1664) 
427 
1670 Don Bernardo de Ortega y Murueta (1655/57)" 
Don Francisco Martínez Ochoa y Alayza (1661/64) 
Pariente (¿hijo?) de Domingo, escribano, receptor de los Consejos; y 
hermano de don Manuel (mayordomo de 1681) 
1671 Nicolás Gómez Carralero (1664) 
Francisco Ortiz de Alday (1661/64) 
Escribano real 
S°1676; S"1684-1688 
1672 Francisco de la Peña Arisens (c. 1639) 
Andrés Alonso de Villodas (1664) 
1673 Francisco del Río Montaña (1657) 
Mercader en la Puerta de Guadalajara 
TI664-68 
Francisco Soriano Salvador (1652) 
Mercader en la Plaza Mayor. Pariente (¿hermano?) de Manuel, 
también mercader en la Plaza Mayor 
T1655-1657 
1674 Juan García de la Plaza (1662) 
Mercader de lonja 
Eugenio de Buendía (1662) 
T1678-1681 
1675 Juan Guerrero 
Diego García de San Román (1661/64) 
Hermano de Bernabé, mercader, y de Manuel 
T1671-1673; D1676-77 
1676 Esteban Ibáñez (1657/59) 
Criado de la Reina 
D1677 
" Sirvió dos años la mayordomía. 
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Don Juan de Roda Pulido (1662); N° 
Fiel por el estado de hijosdalgo de la Villa 
1677 Andrés de Armentia (1673) 
Juan Pérez Martínez (1673) 
1678 Juan Romero (1657/59) 
Francisco Serrano de Figueroa (1657/59) 
Librero, vinatero 
Padre de Juan y pariente (¿padre?) de Bernardo (mayordomo de 
1700) 
1679 Juan de Navasqués (1657/59); N« 
Platero 
Luis Román (1661/64) 
1680 José del Olmo (1671); F y alcaide de cárceles secretas 
Maestro de obras del Buen Retiro y de la Villa; ayuda de furriela ± 
S.M. 
Francisco López de la Plaza (1674) 
Mercader de joyería 
1681 Don Manuel Martínez Ochoa y Alayza (1661/64) 
*1670 
C1684-1687 
Matías Antonio Gómez (?) 
Contador de S.M. 
1682 Don Juan de Cuevas Saavedra (1676) 
Platero de oro 
T1684-1688 
Diego Martínez Pedemoso (?) 
1683 Francisco de Alzave (1675) 
Alonso Sánchez (1677) 
1684 Lucas López de Moya (1661/64); N" 
429 
8^689-1690 
Manuel de Vegas (1678) 
T1688-1693 
1685 Antonio Villarroel 
Don Francisco Fernández de la Calle 
1686 Gabriel Lucero (1676) 
Relojero (también del Santo Oficio) 
Padre de Agustín (T1719-1726) y de Manuel (mayordomo de 1705) 
José de Morales (1681) 
1687 Don Francisco Torija (1683) 
S°1689-90; S«1693-96 
Don Francisco Miguel (1687) 
1688 Don Lucas Casero (1681) 
Don Francisco Espar (1680) 
1689 Pedro Ignacio Valverde (1674) 
Gabriel Pingarrón Mócete (1681) 
1690 Pedro Martínez de Salazar (1661/64) 
Confitero 
Don Andrés del Prado (1679) 
1691 Francisco Merino (1681) 
Roque de Torres (1681) 
1692 Don Juan Herraiz de la Fuente Orozqueta (1691); F y Alguacil 
mayor del Santo Oficio 
Caballero de Santiago 
C1698; S«1718-1722 
Don Francisco Esteban Rodríguez de los Ríos (1689) 
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Secretario de S.M.; arrendador de las salinas de espartinas; 
marqués de Santiago (1706) 
T1693-1699 
1693 Don Pedro de Parada (1692) 
Secretario de S.M. 
Don Marcos de Peñas (1691) 
Secretario de S.M. 
1694 Francisco de la Dessa 
Juan García Nicolás (1690) 
1695 Francisco Díaz Santa Gema (1689) 
Don José Sánchez Romero (1688-1721) 
C1694-1704 
1696 Juan Fernández Merino (1690) 
Pariente (¿hermano?) de José, mercader de joyas, mayordomo de 1702 y 
C1718-1725 
Manuel Ignacio Novalles (1677) 
Mercader de paños 
Alguacil 1680; T1681-1683 
1697 Diego Bartolo (1692); N" 
Antonio Moral Quevedo (1691) 
Mercader de sedas 
C1702-1714 
1698 Florián de Anissón (1680) 
Librero. Padre de Florián Felipe de Anissón 
T1704-1709 
Francisco Camacho (1693) 
T1709-1713 
1699 Don Manuel Osorio (1680) 




1700 Pablo Rodríguez Mateo (1695) 




¿Una cofradía cerrada? Integración social, "calidad" y prestigio 
¿Significaba el corporativismo de la cofradía que ésta fuese cerrada y, más precisamente, 
que fuese socialmente cerrada? Desde un punto de vista estrictamente formal, en cuanto 
cofradía, se podría responder afirmativamente, dado que ésta poco tenía que decir en el 
primer paso a franquear, el reclutamiento de miembros, que venía dado por la Inquisición. 
Y cuando tuvo algo que decir, la opción fue clara: restringir aún más el acceso. También 
es cierto que algunos de los elementos que conformaban el corporativismo, como los 
símbolos de distinción social y la autosuficiencia, eran asimismo factores objetivos que 
propiciaban, a la larga, un cierre social. 
Pero si se atiende al componente humano de la cofradía las cosas se complican. Los 
servidores voluntarios de la Inquisición han sido considerados como un "cuerpo cerrado" 
sujeto a un proceso de "aristocratización"; al tiempo que la imagen que se desprende es la 
de un grupo de "arribistas", que buscaba en una supuesta "nobleza" o "calidad" -asociada 
a la limpieza de sangre- un primer paso para el ennoblecimiento o al menos el ascenso 
social. Las dos visiones parecen contradictorias; de hecho, lo que muestran es que se 
mantuvo una heterogeneidad social y, por tanto, una cierta apertura. Y que las diferencias 
regionales y temporales fueron notables.^  
' Además de la bibliografía sobre los familiares de distintos tribunales citada en el 
capítulo octavo, ver Pere Molas Ribalta, "Títulos de hidalguía en el setecientos 
valenciano", inHidalgos & Hidalguía dans l'Espagne desXVe-XVIIIe siécles, París, 1989, 
pp. 189-203, donde, en su análisis del proceso de ennoblecimiento de las élites urbanas y 
rurales del reino (equiparación a la condición de hidalgos de la Corona de Castilla de 
"ciudadanos de inmemorial" y de miembros de las oligarquías municipales desde 1707) 
señala la frecuencia con que los aspirantes adujeron la "previa adscripción a los privilegios 
de la Inquisición como familiares". 
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10.1 Oficio, sangre y riqueza 
Por muchos nuevos requisitos que se exigieran oficialmente desde principios del siglo XVII 
-hacienda, oficio (exclusión de los viles y mecánicos), buena vida y fama-, nunca se 
introdujo explícitamente el de la hidalguía (nobleza).^  Las calidades sociales siguieron 
girando esencialmente en tomo a la limpieza de sangre. Los cofrades de Madrid pudieron 
jugar con una ambigüedad, que venía dada por la asimilación, que había calado en la 
sociedad, de la limpieza de sangre al concepto de nobleza. Aun cuando eran dos nociones 
claramente diferenciadas, desde mediados del siglo XVI se habían convertido en 
inseparables: para ser noble se hizo imprescindible la limpieza.^  Los cofrades, en su 
discurso, invirtieron los términos: la garantía de limpieza les permitía autodefinirse -como 
colectivo- con expresiones como "bien nacidos" y "nobles". De esta manera, en la cofradía, 
el concepto de "calidad" se utilizó con frecuencia en términos de posición social, pero se 
trataba de un concepto fluido, pese a sus connotaciones nobiliarias en el siglo XVII. 
El requisito del oficio sí supuso un cambio importante respecto al siglo XVI, cuando 
era habitual que hasta los carniceros fuesen familiares." Pero claro está que mientras existía 
un consenso sobre la "vileza" de algunos oficios, otros se hallaban sujetos a procesos de 
redefinición. En la práctica, la Inquisición no equiparó los oficios artesanales en su 
conjunto con los oficios viles y mecánicos: no podía perder buena parte de su clientela, ni 
^ Incluso cuando se introdujo, como en el caso de los regidores de Madrid, su 
significado y funciones tampoco son tan obvios. Ver M. Hernández, A la sombra de la 
Corona, pp.55-60 
^ M.-Cl. Gerbet y J. Fayard, "Fermeture de la noblesse et pureté de sang dans les 
concejos de Castille au XVIéme siécle: á travers les procés d'hidalguía", in La dudad 
hispánica durante los siglos XIII al XVI, Madrid, 1985, t.I, p.460 
" En Madrid en concreto, en un listado de 22 familiares de Corte y titulares de la Villa 
hacia 1560 figuran: un albañil, un carnicero, el director del matadero, un confitero, varios 
guanteros, un fabricante de arcabuces, un alguacil de Casa y Corte, el responsable de la 
cárcel de la Inquisición, un notario, un secretario del Consejo de Indias y un escudero. De 
las 17 indicaciones de profesiones, 10 eran de artesanos. J.-P. Dedieu, L'administration 
de lafoi, p.l95 
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seguramente le interesó. Menos aún prescindió de los mercaderes y hombres de negocios, 
por mucho que el manejo del dinero estuviese mal visto. Por un lado, era difícil cambiar 
radicalmente una política que no sólo se hallaba afianzada desde hacía mucho tiempo, sino 
que tenía que contar necesariamente con la demanda social de familiaturas en territorios 
muy diversos y en ciudades y zonas rurales.' Por otro lado, la Inquisición se dirigía, casi 
por definición, al conjunto de la sociedad. 
Como en el caso de la asimilación de conversos, la incorporación de personas 
procedentes de medios artesanales o del comercio se producía dentro de unos márgenes 
cuyos límites estaban marcados por el temor al "descrédito". La idea era preservar la 
"reputación" del cuerpo, un concepto esencial en la época, a todos los niveles. Los límites 
eran muy difi'ciles de precisar -no sólo se trataba de oficios, sino del conjunto de cualidades 
de personas, que además se podían apoyar en sus familias y relaciones sociales, o en su 
riqueza- y el descrédito, difícil de prever y controlar, era hasta cierto punto asumible. 
En cuanto a la hacienda requerida, ésta suponía desde luego una barrera para los 
pobres, pero desde el punto de vista del estatus social se trataba -como en el acceso a otros 
cuerpos- de una puerta de entrada para sectores enriquecidos. Al margen de retóricas, sí 
era una realidad que la garantía de limpieza -que la Inquisición proporcionaba a precios 
relativamente módicos, y que podía ser un fin en sí misma- fue condición necesaria para 
acceder a buen número de instituciones y cuerpos "cerrados", seculares y eclesiásticos, por 
lo que facilitaba el ascenso social. Como mínimo, aseguraba una consideración social. Por 
todo ello resulta oportuna la frecuente afirmación de que la Inquisición, a través de la 
familiatura, permitió la entrada en un cuerpo privilegiado a los no privilegiados.* 
A algunos de ellos, para ser más precisos. La familiatura y la cofradía fueron tanto 
factores de integración social como de discriminación. No sólo por los directamente 
excluidos, aquéllos que, aún queriéndolo, no tenían la opción de entrar en el cuerpo, sino 
' Sobre las dificultades creadas por la nueva normativa en las zonas rurales y pobres 
de Galicia, donde los inquisidores locales pretendieron abrir la mano para no quedarse sin 
agentes, J. Contreras, El Santo Oficio de la Inquisición, p. 110 y ss. 
* Por ejemplo, S. Haliczer, Inquisition and Society, p.208 
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también porque la inclusión constituía en sí misma un símbolo de distinción en la sociedad. 
Por ello es importante subrayar de entrada que, al margen de la cuestión de la limpieza, 
en Madrid el principal criterio seleccionador y discriminatorio fue en la práctica la riqueza, 
más aún que el oficio y a pesar del lugar central que éste ocupó en el lenguaje de la 
cofradía. Esto se debió probablemente al afán de la Inquisición en la Corte por contar con 
una familiatura amplia, política que encontró un eco en miembros de las capas bajas de la 
población, y que no siempre fue del agrado de la hermandad. 
Madrid presentaba una serie de características específicas. En la Corte había de 
todo, por lo que la oferta de familiaturas, que ya de por sí era abierta, disponía de un 
amplio mercado potencial. Era asimismo la sede del Consejo de la Suprema, por lo que, 
a priori, contaba con el mayor aliciente de tipo honorífico para atraer a distintos grupos 
sociales, incluidos los nobles que cada vez en mayor número se asentaban en la Corte. En 
Madrid, además, el componente específicamente político de los apoyos sociales al tribunal 
se manifestaba con especial individualidad. Para los que ya disfrutaban de una posición 
social prominente -los caballeros, altos cargos de los Consejos y nobles titulados en 
particular- la pertenencia tuvo un significado político que señala los momentos de mayor 
poder del tribunal o al menos los momentos en que la Inquisición jugó un papel relevante 
en la lucha política. Madrid es también un buen ejemplo que muestra con claridad 
meridiana cómo el mayor interés de individuos de extracción social medio-alta y alta no 
significó en absoluto que la Inquisición decidiese prescindir de sus apoyos más bajos. A la 
cofradía pertenecieron desde sastres y cereros hasta el Almirante de Castilla y el duque de 
Medina de las Torres. Por las mismas fechas. Es más, en los años 20 consta la presencia 
de un curtidor, oficio "vil" por excelencia. 
No obstante, tanto la Inquisición como la cofradía se movieron fundamentalmente 
en Madrid en el amplio campo de las clases intermedias urbanas y, por tanto, en terrenos 
movedizos. Por un lado, los cofrades querían desmarcarse de los que consideraban 
inferiores en calidad social. En sus disposiciones, la cofradía mostró una preocupación 
mayor por cuestiones de oficios que de sangre, lo que parece haber sido general en el siglo 
436 
XVII / aun cuando veremos cómo en la práctica la limpieza le fue un argumento válido 
y socorrido/ Por otro lado, tendían a utilizar el lenguaje de las élites sociales. El discurso 
de los cofrades fue bastante claro, y también monótono. Sin embargo, visto más de cerca 
hay bastantes elementos que permiten ^roximarse de modo más concreto a cómo se 
consideraban a sí mismos los hermanos, cuál era la imagen que pretendían proyectar en la 
sociedad y las medidas que adoptaron en distintas coyunturas. También a quiénes eran y 
al funcionamiento de la cofradía como asociación, por lo que se hablará algo de 
sociabilidad. Si, por un lado, la condición de familiar dice algo, pero no mucho, sobre 
orígenes sociales o limpieza de sangre, por otro, la cuestión que se plantea es a quién podía 
interesar, en Madrid, ser familiar y pertenecer a la cofradía, es decir, qué significado podía 
tener para individuos y familias con trayectorias diferentes la pertenencia a la hermandad. 
Los cofrades no sólo se definían en términos "negativos" o "aspirativos", tenían una entidad 
por sí mismos. En la práctica, esta cofradía, como otras, proporcionó a los miembros de 
grupos sociales intermedios que eran mayoritarios y cubrían una amplia gama de oficios, 
unas señas de identidad positivas, de reafirmación en la sociedad. 
No se puede establecer una relación causal o directa que ligue las pautas de 
incorporación a la familiatura a determinados oficios. Es también difícil individuar el papel 
de la Inquisición en estrategias colectivas o familiares de ascenso social, salvo en casos 
particulares. Podía ser un elemento entre muchos, y quizás no el más importante. Por otro 
' Uno de los argumentos de fondo de José Antonio Maravall en su obra Poder, honor 
y élites en el siglo XVII, es resituar la polémica de la limpieza de sangre en el contexto de 
la estructura y valores de la sociedad estamental o "monárquico-señorial", como también 
la denomina. 
* Sería interesante poder contrastar la importancia concedida a la limpieza de sangre en 
las distintas cofradías de San Pedro Mártir. Las ordenanzas de la sevillana muestran una 
preocupación mucho mayor que la que se puede observar en Madrid: establecen más 
regulaciones y restricciones en el reclutamiento y un seguimiento de los cofrades a lo largo 
de sus vidas (por ejemplo, en lo relativo a los posteriores matrimonios de los hombres), 
que podía llevar a la expulsión. Este seguimiento se extendía asimismo a los posibles 
cambios en la posición social: los "venidos a menos", a "pobreza" o que habían "mudado 
la condición" (AHN, Inq.leg.2820). La cofradía de Madrid nunca mostró una voluntad tan 
clara de cierre social. 
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lado, el servicio al Santo Oficio no se reducía a la búsqueda de una confirmación honorífica 
de una situación adquirida, y eventualmente mejorable (lo que implicaría, en particular, una 
minusvaloración de los aspectos específicamente religiosos). Por todo ello, más que de la 
familiatura como factor de ascenso social, se ha preferido hablar de integración social, un 
concepto más amplio. La conexión es menos material, pero igualmente concreta, y en 
último término se puede encontrar una relación global e indirecta con procesos de ascenso. 
El concepto es también útil en el sentido de que implica por parte de los pretendientes la 
asunción de una opción positiva -en un periodo en el que no había tantas y los valores y 
mecanismos de legitimación social los definían esencialmente las clases dominantes 
"nobiliarias"-, sin que ello presuponga necesariamente que los resultados correspondiesen 
a las expectativas. Tienen así cabida los individuos y familias que protagonizaron procesos 
de ascenso; los que fracasaron; los que pretendieron borrar orígenes dudosos; o los que 
simplemente manifestaron su adhesión al Tribunal de la Fe. Integración también porque, 
como otras hermandades madrileñas, ésta ofrecía contactos, lo que podía ser especialmente 
interesante para los cofrades foráneos. Pero en ningún caso hay que olvidar que esa 
integración proporcionada por el Santo Oficio pasaba por la adhesión pública a los valores 
político-religiosos oficiales y con pretensiones hegemónicas que todavía encamaba la 
Inquisición del siglo XVII (por supuesto, no en exclusiva). 
No obstante, no se pretende realizar un estudio social o sociológico de los familiares 
de la Corte.' Los veremos sobre todo en tanto que miembros de una cofradía, lo que sí 
tiene una ventaja: permite dilucidar hasta cierto punto quiénes fueron los más interesados 
y activos. La información sobre oficios, cargos y títulos de la que disponemos es desigual 
y más escasa en la segunda mitad del siglo que en la primera. Mientras que para algunos 
cofrades consta incluso el desempeño de distintos cargos, contemporáneamente o a lo largo 
de sus vidas, de otros apenas sabemos algo más que el nombre. Hasta 1650 el porcentaje 
' Estamos hablando de cerca de 1000 cofrades (sin contar a sus mujeres) sólo en el 
siglo XVII. Un estudio más a fondo, siquiera parcial, hubiera implicado la ampliación de 
las fuentes -en particular las informaciones genealógicas incluidas en las pruebas de 
ministros, a las que se ha recurrido en contadas ocasiones-, lo que sobrepasa con mucho 
los límites de este trabajo. 
438 
de cofrades con oficio conocido es de un 53 % y se refiere a 365 individuos, lo que permite 
un buen conocimiento del periodo. A partir de entonces se reduce al 37% (110 cofrades; 
véase el Cuadro 11). Estos porcentajes no incluyen a los hijos y hermanos de cofrades con 
oficio conocido, pero sí a los comisarios y notarios eclesiásticos, por lo que, en conjunto, 
son menores en lo que se refiere a la familiatura. No obstante, hay que tener en cuenta que 
la división se ha establecido a partir de la fecha de entrada en la cofradía, por lo que en 
la segunda mitad seguían bastantes de los incorporados con anterioridad. 
Es también necesario tener en cuenta la naturaleza de las fuentes. Hasta 1637 los 
registros del libro de asientos proporcionan la información sobre profesiones más completa 
y de carácter más aleatorio, por lo que es también más representativa de la composición 
social de la hermandad en su conjunto (aún así se primó a unos oficios en detrimento de 
otros, y no parece que sea algo casual).'" Algo parecido sucede con dos listados realizados 
en 1648-49, el segundo de los cuales es de gran interés. Ambos complementan -
especialmente en lo relativo a los oficios- la reconstrucción diacrónica de la familiatura 
realizada a partir del libro de asientos y las cuentas de tesoreros; el segundo ofrece además 
una buena visión de la cofradía en 1648-49, y de los cofrades considerados más ilustres, 
los incluidos en el apartado de "títulos y señores"." 
'° Es más completa y aleatoria que la disponible para la segunda mitad del siglo, pero 
es también sesgada. En el libro de asientos se indicaba un poco de todo, pero con más 
frecuencia a los empleados en la administración y, en general, a los que tenían títulos y 
cargos públicos, por lo que los mercaderes y artesanos están subrepresentados. De ahí el 
interés del segundo listado que se comenta en la nota siguiente: da muchas menos 
indicaciones desde un punto de vista cuantitativo, pero son más equilibradas debido al fin 
utilitario con que fue hecho. Se han incluido asimismo las indicaciones de los oficios de 
unos 20 familiares (artesanos y comerciantes fundamentalmente) que ofrecieron dinero en 
el donativo de 1625 (AGS, Contadurías Generales, lib.86), información que debo a Jesús 
Pereira. Creo que es significativo tener en cuenta esas características de la documentación 
interna de las cofradías. Con el libro de asientos de la hermandad de Animas de Santa Cruz 
sucedía exactamente lo contrario: se solía especificar a los tratantes y artesanos, y menos 
a los que -se sospecha- eran de estatus social más alto. 
" AHN, lnq.lib.1082, f.486r-491r. Estos listados los cita y comenta R. López Vela: 
"Sociología de los cuadros inquisitoriales", in Historia de la Inquisición, t.Il, pp.741-743. 
Precisan, sin embargo, de algunas aclaraciones, sin las cuales son difícilmente utilizables 
y comparables entre sí. Se pueden fechar en 1648-49 porque fue el año de las mayordomías 
439 
En una primera aproximación, la mayor parte de la información posterior aparecía 
filtrada por los propios oficiales de la cofradía, lo que no deja de tener su interés. Esto se 
debe a que los oficiales -y hay que subrayar que lo hicieron a lo largo de todo el siglo-
indicaron de manera sistemática los cargos de secretario y contador, con cierta frecuencia 
reales (de "S.M."), y el de regidor. También se solía señalar la posesión de un hábito de 
orden militar; sólo que éstos (como los regidores), eran menos, especialmente en la 
segunda mitad. Las otras indicaciones de profesiones y oficios averiguadas provienen de 
informaciones mucho más casuales.'^  Finalmente, la consulta de las pruebas e 
de Francisco de Espinar y Lázaro Sevillano, a los que se cita como tales. Es posible que 
fueran solicitados por el Santo Oficio a la cofradía para un mejor conocimiento de la 
familiatura de la Corte. El primero es una relación de 172 "familiares de la congregación" 
(hay también comisarios) realizada a partir de un "libro de entradas"; no se trata del libro 
de asientos, sino seguramente del libro de acuerdos, y se utilizó el "abecedario" por 
nombres de pila y la asistencia a algunas Juntas. El resultado es una lista, incompleta y con 
pocas indicaciones de oficios, de los incorporados desde principios de siglo, por lo que 
bastantes ya habían fallecido cuando se hizo. El segundo es una relación de las "personas" 
(135) a quiénes se habría de notificar el mandato del inquisidor de Corte Juan de Forres 
para que fueran a acompañar los edictos. Está organizada por grandes zonas (parroquia de 
San Sebastián, calle de Toledo, calle Mayor, parroquia de San Martín) y se indican muchos 
oficios y/o lugares de residencia o trabajo con el fin de que se les pudiera localizar. Hacia 
el final hay un apartado titulado "Relación de los títulos y señores que son de la 
congregación de familiares... conforme al libro de acuerdos de ella"; a éstos (32) también 
se les convocaba, pero no parece que bajo penas, como a los otros. Lo más probable es que 
el listado fuese el utilizado por el criado de la cofradía; en todo caso estas 135 "personas" 
eran los familiares y algunos comisarios pertenecientes a la cofradía entonces ya que, con 
muy pocas excepciones, aparecen en la demás documentación de la misma. 
'^  Proceden sobre todo de la documentación producida por los conflictos internos de 
1678 (AHN, Inq.lib.1327); del mayor control del Santo Oficio en los años 50 sobre los 
recibimientos y entierros de cofrades (al final del mismo libro se registraron algunas 
entradas de esos años, aprobadas por el inquisidor general); o de indicaciones esporádicas 
en recibos, etc. Un ejemplo: se sabe que Francisco de Montaña Calderón era mercader de 
sedas porque se le cita como tal cuando la cofradía trataba de cobrarle los réditos atrasados 
de un censo; en cambio, cuando fue nombrado mayordomo no se dice su oficio. En otros 
casos no hay información directa en la documentación interna, pero se trataba de personajes 
lo suficientemente conocidos como para ser identificados: Manuel y Sebastián Cortizos y 
José del Olmo, por ejemplo; o, sin ser tan conocidos, se ha podido dar con ellos, caso, 
entre otros, de Juan Martín Vicente, de la guardia de a caballo de S.M., a quien Francisco 
Santos dedica su Día y noche de Madrid. 
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informaciones genealógicas de varios familiares, en las que era frecuente que testificasen 
otros ha permitido ampliar el conocimiento de los oficios de los cofrades en el periodo." 
Así, en la documentación interna" se siguió un criterio selectivo que, 
independientemente de que fuera consciente o inconsciente, muestra claramente que la 
cofradía se consideraba y se presentaba como una asociación de secretarios, contadores y 
regidores. Más que nada, se preciaba de serlo. En la relación oficial del auto de fe de 
1632, debida al arquitecto Juan Gómez de Mora, la cofradía aparece descrita en términos 
similares: 
"... en que [el acompariamiento de familiares a caballo en la publicación del 
auto] fueron Secretarios de su Magestad, Regidores de la Villa, Contadores, 
y otras personas conocidas, y de calidad.'"' 
La presencia en la cofradía, y en su gobierno, de estos individuos a lo largo del 
siglo se encuentra, por tanto, sobrevalorada. Se trataba de una visión parcial y reduccionista 
de la misma -quizás interesada-, que subestimaba el peso que tuvieron en ella los 
mercaderes, los que ejercían profesiones liberales (destacaron los profesionales de la 
medicina, algunos al servicio de la Inquisición), los artesanos cualificados (plateros y 
maestros de obras en particular), y los empleados en la administración éü ftienor rango, 
como eran los escribanos y los alguaciles de Casa y Corte. No obstante, sí reflejaba una 
" Especialmente útiles han sido las de Juan y Pedro de la Torre (1656, AHN, Inq. leg. 
467/17 y 19); Martín de Yepes (1676, leg. 1530/4); Marcos Diez (167%,!% leg. 153^/7); 
Antonio de Beizama (1680-82, leg.280/3); y Florián de Anissón (1680^ leg.270/1) 
'* Esencialmente las Juntas de rendición de cuentas de tesoreros y mayordomólj en las^  
que se especificaban los asistentes. 
'^  J. Goméz de Mora, Auto de la Fé celebrado en Madrid este año de MDCXXXII, 
transcrito a partir de un templar anónimo por J. Simón Díaz, Relación de actos públicos, 
p.414. La cita corresponde al punto 1, dedicado a la publicación del auto el 20 de junio, 
donde describe la convocatoria de los "Familiares de la Congregación" en las casas de la 
Suprema para acompañar el "Estandarte de la Santa Fe", llevado por el mayordomo más 
antiguo, y el desarrollo del desfile hasta la puerta principal del Palacio Real, donde se dio 
el primer pregón. 
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realidad: la cofradía se definió en buena medida por la presencia en su seno de secretarios, 
contadores y regidores, quienes, junto con otros empleados o dependientes de los Consejos 
y los ligados a la Casa Real, representaban, si no al grueso de los hermanos (algo difícil 
de verificar, pero que no parece probable), sí a los sectores más influyentes. Se trataba, al 
menos parcialmente, de la versión madrileña y cortesana de las oligarquías locales que en 
otros lugares y por las mismas fechas se interesaron por las familiaturas. Con una salvedad 
significativa, sobre la que volveremos: es de destacar la escasa presencia, en términos 
relativos, de la nobleza titulada. 
Esta presentación de sí misma de la cofradía precisaba también el contenido de las 
otras autodefiniciones realizadas en términos bastante más vagos. En la práctica, los 
secretarios y contadores de los Consejos o los regidores -entre todos los cuales las 
diferencias de categorías fueron notables- formaron parte de la élite de la cofradía; 
especialmente cuando se considera a ésta como una asociación, cuando se tiene en cuenta 
la participación efectiva en la misma. Abordaremos la pertenencia de los distintos grupos 
sociales a la cofradía a partir de los límites, tanto por arriba (los "títulos y señores"), como 
por abajo (los artesanos, mercaderes, etc.), para ocupamos luego del grueso de cofrades. 
Comenzar por un examen de los márgenes de la cofradía resulta especialmente esclarecedor 
a la hora de comprender lo que significó la pertenencia a la misma y a la familiatura en la 
Corte. 
11.2 Los cofrades más ilustres 
Si bien desde principios de siglo figuran personajes de alcurnia -fue entonces cuando se 
incorporó, por ejemplo, algún miembro del linaje madrileño de los Barrionuevo-'* no fue 
hasta los años treinta cuando tuvieron un peso específico. La ocasión la proporcionó el 
Auto de Fe de 1632, símbolo y demostración pública del poder del Santo Oficio en épocas 
'* Don Diego Barrionuevo de Peralta, quien además de familiar fue alguacil mayor del 
Consejo, y don Manuel Esteban. El primero, que falleció en tomo a 1610, era 
gentilhombre de boca del infante Carlos y regidor. Obtuvo el hábito de Santiago en 1604. 
El segundo entró en 1615. 
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de conflictos políticos más o menos soterrados. En ese Auto se ajustició a varios 
portugueses acusados de ultrajar un crucifijo: los célebres sucesos del Cristo de la 
Paciencia. Sólo en ese año entraron 53 cofrades, de toda clase. Entre ellos Juan Alonso 
Enríquez de Cabrera, Almirante de Castilla -quien portó el nuevo y rico estandarte de la 
fe en la procesión de la Cruz verde, fabricado expresamente por la congregación para él-; 
Ramiro Núñez de Guzmán, duque de Medina de las Torres -quien llevó las borlas junto con 
el Condestable de Castilla-; Alvaro Enríquez de Almansa, marqués de Alcañizas (o 
Alcañices). El marqués de Malpica, mayordomo del rey, también familiar, y protector de 
la inquisición de Toledo, cerró la procesión del día del auto con la Guarda de Alabarderos. 
El Almirante era el principal enemigo de Olivares; Medina de las Torres y Alcañices, 
parientes y colaboradores del conde-duque (yerno y cuñado)." No obstante, ninguno de 
ellos participó como mayordomo de la cofradía. Estos fueron los del año: Pedro Galindo 
González de Orihuela y Bartolomé Fernández, quien por ser el más antiguo llevó el 
estandarte de la fe el día de la publicación del auto." Fernández era procurador de los 
Consejos, un cargo que se puede considerar como medio en la administración, y fue un 
personaje muy influyente en la hermandad desde los años 20 hasta los 50. Personaje que 
no nos es desconocido: recordemos su pertenencia a la esclavitud del Santísimo Sacramento 
de la Magdalena y la fundación que hizo de la cofradía del Santísimo Cristo de la Fe en 
los trinitarios calzados. 
Las implicaciones políticas tanto del Auto de 1632 como de la incorporación de 
estos nobles saltan a la vista, pero son difíciles de concretar sin un análisis en 
profundidad." Desde 1632 y hasta los años 40 se mantuvo el interés de algunos nobles. 
" El Condestable de Castilla, Bernardino Fernández de Velasco, también pariente del 
conde-duque, no se hizo familiar hasta 1645 (según figura en el Catálogo del tribunal de 
Toledo citado), y no aparece como cofrade. 
" Otras preeminencias que tocaban a los mayordomos se verán en el capítulo dedicado 
a las ceremonias públicas. 
" Sobre la creación de una ideología antijudía, las implicaciones y luchas políticas y 
la actuación de los protagonistas y promotores a distintos niveles realiza su tesis doctoral 
Juan Ignacio Pulido Serrano. Los sucesos del Cristo de la Paciencia y sus repercusiones -
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caballeros, altos cargos de los Consejos por hacerse familiares. Esos dos decenios 
significaron el momento de mayor prestigio de la cofradía; quizás también de mayor poder 
y relevancia política de la Inquisición en el siglo XVII. En cambio, la adhesión a esta 
última de nada menos que 85 nobles y señores que se hicieron familiares para desfilar y 
presenciar el auto de 1680 -presentado explícitamente como una reedición del de 1632 por 
la presencia de los reyes-^ " pudo ser más espectacular, pero también fue mucho más 
coyuntural: no se les volvió a ver, ni en la cofradía ni en ningún acto público. 
La relación de títulos y señores de 1648-49 permite aproximarse a la "créme de la 
créme" de la cofradía desde el punto de vista de ésta y de la Inquisición cuando todavía se 
hallaba en sus mejores momentos. Seguían en ella algunos de los nobles: el Almirante de 
Castilla, los condes de Puñonrostro, de Lemos y de Montalbo, el marqués de Agropoli. '^ 
Otros trece vestían por entonces hábitos de órdenes militares (la mayoría de Santiago, uno 
de Alcántara, tres de Calatrava), y da la impresión de que fueron incluidos por esta razón. 
Alguno ya era caballero en el momento del ingreso, como don Juan de Para (de Santiago), 
que fue corregidor en diferentes ciudades, o don Vicente Zapata (de Calatrava), los dos 
incorporados en 1632. Pero lo habitual era que la adquisición del hábito fuese posterior al 
acceso a la familiatura. Dato que puede ser significativo sobre el origen social de estos 
caballeros, ya que los hábitos se podían conceder a edades mucho más tempranas que las 
familiaturas. 
Varios de los cofrades son personajes conocidos y estudiados, de familias poderosas 
o que llegaron a serlo. Es el caso de don Juan González, caballero de Santiago y consejero 
tratados por J. Caro Baroja, La sociedad cripotojudía, y Y. H. Yerushalmi, De la corte 
española al gueto italiano- merecen desde luego un estudio específico. 
°^ También se insistió en los reos judaizantes. José del Olmo incluye en la relación los 
nombres y títulos de todos estos nobles y personas ilustres, por orden alfabético para evitar 
problemas de precedencias: Relación histórica del Auto General de Fe, pp.66-73 
'^ De los parientes de Olivares, el marqués de Alcañices había fallecido y el duque de 
Medina de las Torres se debía haber desentendido, ya que no se le cita. También había 
muerto R. Alvarez Pimentel, hijo del conde de Benavente, que entró en 1632. El listado 
incluye a don Luis de Baraona Zapata, "marqués". 
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de Indias, hijo del famoso consejero de Castilla de orígenes modestos José González 
(entonces en la Cámara de Castilla, pero también en el Consejo de la Inquisición). El 
mismo Juan sería nombrado consejero de Castilla en 1660.^ ^ Los cofrades don Gabriel y 
don Diego de Ocaña y Alarcón, hermano mayor e hijo del presidente del Consejo de 
Hacienda, son asimismo un ejemplo representativo de una familia que prosperó en el 
servicio a la Corona en tiempos de Olivares, y que siguió ascendiendo hasta 
ennoblecerse.^ ^ El primero, que había entrado en la cofradía hacia 1607, mucho antes del 
"boom nobiliario", era caballero de Santiago desde 1615, y en 1648-49 (año en que murió) 
secretario real en el Consejo de Indias;^ * al segundo, incorporado en 1632, sólo se le cita 
como hijo de don Francisco Antonio de Alarcón. Pese a la importancia que la cofradía 
concedió a la presencia de regidores, en el caso de Gabriel, que lo fue entre 1600 y 1644, 
nunca se dice en la documentación interna. Lo que da idea de lo sensibles que eran los 
cofrades a las categorías sociales.^ ^ 
Uno de los familiares más conocidos e ilustres era don Lorenzo Ramírez de Prado, 
a quien se puede seguir desde el Consejo de Hacienda en 1626, cuando ingresó en la 
cofradía tras obtener el título de familiar en Llerena un año antes, hasta el de Indias, el de 
Cruzada y el de Castilla. Fue, como Juan González, de los pocos familiares que llegaron 
a consejeros de Castilla. Claro que pudo tener motivos específicos para solicitar el título: 
^^  Además de sus cargos y títulos propios, se le cita como hijo del señor José González, 
"del Consejo Real y de la Cámara de S.M.", quien era miembro por entonces del Consejo 
de la Inquisición (AHN, Inq.lib.1082, f.476r). Sobre los dos, J. Fayard, Los miembros 
del Consejo de Castilla, p.. La trayectoria del hijo fue también espectacular (claro que 
partía de más arriba). 
" Francisco Antonio de Alarcón, promovido a presidente del Consejo de Hacienda 
hacia 1643, había formado parte del círculo de confidentes del conde-duque, como José 
González. Le consultaba temas financieros, y era uno de sus "deudos más leales". J.H. 
EUiott, El Conde-Duque de Olivares, p.302, 410, 505, 638 
^ Entremedias fue contador de la contaduría mayor de Hacienda, secretario del Consejo 
de Ordenes y de la Cámara de Castilla. 
^^  Sobre la familia, y Gabriel en particular, ver M. Hernández, A la sombra de la 
Corona, esp. p.82, 125, 141, 177, 184, 306. 
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Fayard da por seguros los orígenes conversos de la familia, extremeña, y subraya el apoyo 
que recibieron del inquisidor general Pacheco.^ * Razones mucho más poderosas, por lo 
público y notorio, y hasta escandaloso, de sus orígenes, tenían los hermanos Manuel y 
Sebastián Cortizos, de familia igualmente ilustre (por entonces). No fueron los únicos 
familiares dedicados abiertamente al mundo de los negocios, pero sí los únicos incluidos 
en esta lista privilegiada, gracias, seguramente, a sus carreras en la administración y a que 
los dos eran caballeros de Calatrava.^ ^ Tampoco resulta del todo sorprendente, conocida 
su increíble habilidad, que, entre otras cosas, les permitió ponerse a cubierto cuando la 
misma Inquisición persiguió, primero a ellos, y luego a parientes muy próximos, a quienes 
defendieron.^ * 
Sí figuran como tales dos regidores: don Luis Yáflez Montenegro y don Diego 
Rodríguez de Monroy. El primero era asimismo secretario real. El segundo, caballero de 
Santiago, pertenecía a una familia muy vinculada al Santo Oficio y al ayuntamiento, que 
debía el origen de su fortuna al comercio y que, en tres generaciones, se ennobleció. '^ 
*^ En las muchas páginas que le dedica en su obra sobre los consejeros de Castilla, la 
autora destaca sus actividades como erudito, "humanista", mecenas, poeta, sus 
conocimientos del griego e incluso del hebreo. Fayard señala los problemas que tuvo para 
obtener el hábito de Santiago y la vinculación de parientes suyos con el Santo Oficio, que 
atribuye a la voluntad de "correr un velo" sobre los orígenes, pero no que él mismo fuese 
familiar, lo que puede deberse a que no hizo ostentación de ello. Era amigo, por cierto, 
de otros cofrades: los condes de Puñonrostro y de Montalbo, y Lope de Vega. 
" Al italiano Juan Antonio Fomeli, por ejemplo, que en 1648-49 era factor general de 
las galeras de España, se le incluía con el grueso de cofrades que debían acompañar los 
edictos. 
'^ Sobre la familia, J. Caro Baroja, La sociedad criptojudía en la Corte de Felipe IV, 
pp.65-74; de Manuel, que fue regidor, se ocupa M. Hernández, A la sombra de la Corona, 
pp.59, 68, 212-3; de los dos y en especial de Sebastián y sus actividades como asentista 
y en el Consejo de Hacienda, en el que llegó a consejero, Carmen Sanz Ayán, Los 
banqueros de Carlos 11, pp. 178-180, 239-241 
'^ A la cofradía pertenecieron Antonio, Diego y Gaspar Antonio (hijo de Antonio). De 
todos ellos y en especial del mercader santanderino Gaspar Rodn'guez Ledesma, que del 
comercio pasó al ayuntamiento, se ocupa extensamente Mauro Hernández en la obra citada. 
Tomás, otro de los hijos de éste, eclesiástico, llegó a consejero de la Inquisición; véase J. 
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Entre los demás la tónica general era parecida. Figura algún personaje vinculado a 
la Corte, como don Antonio de Espejo, ayuda de Cámara del rey y de la orden de 
Santiago, o el portero de Cámara Juan de Bustamante, pero con mucha más frecuencia 
cargos medios y altos de los Consejos. Algunos, un contador de resultas y varios 
secretarios reales, sólo se diferenciaban de otros cofrades no incluidos en la lista por la 
obtención de un hábito.^ " Aparentemente, se trata de personas que habían hecho buenas 
carreras en la burocracia, especialmente en el Consejo de Hacienda. Otros, que no tenían 
hábito, sí disfrutaban de cargos importantes: eran fiscales, oidores, relatores o 
consejeros." 
La alta consideración no siempre se debía estrictamente al oficio, al menos en 
apariencia: don Pedro Díaz Noguerol era abogado de los Consejos, pero otros abogados no 
fueron incluidos; Jerónimo de la Torre era secretario real, como otros cofrades y, como 
ellos, no tenía hábito, etc. No obstante, Noguerol era también abogado de la Inquisición, 
y lo de los secretarios reales era bastante elástico, debido a que algunos eran sólo 
honoríficos y al amplio uso del término que a veces se hacía. 
Así, junto a nobles y otros individuos de muy alta posición social se encontraban 
otros de los que no se puede decir tanto, si se atiende a los orígenes. La línea más clara 
que les separaba del resto, el hábito, habida cuenta de cómo se obtenía, es más que nada 
indicativa de la importancia que la cofradía -como el conjunto de la sociedad- concedió a 
los honores y distintivos públicos. No se trata de rebajarles de categoría ni menospreciar 
Martínez Millán: "Los miembros del Consejo de Inquisición durante el siglo XVII", p.35. 
°^ Juan García de Avila Muñoz (o Muñoz de Avila) había entrado en 1624 como 
contador de resultas de S.M.; en 1648 era "del Consejo y Contaduría Mayor de Hacienda": 
no está claro que fuese consejero, aunque puede que lo fuese. Secretarios reales en el 
mismo Consejo eran Jerónimo de Canencia y Juan Lucas Manzolo y, en el de Guerra, 
Pedro Coloma. Todos ellos tenían el hábito de Santiago en 1648, pero no cuando entraron 
(años 20 y 30). 
" El doctor don Francisco de los Herreros era fiscal del Consejo de Hacienda; don 
Francisco de Alfaro, consejero de Hacienda y "oidor del tribunal del Consejo y contaduría 
mayor de Hacienda"; el licenciado Palacios, relator del Consejo (probablemente de 
Inquisición); el doctor Ramírez, relator (sin especificar). 
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la "calidad" de los apoyos con que contó la Inquisición. Lo que se pretende subrayar es 
que, incluso entre los que gozaban de mayor consideración, se pueden encontrar 
características similares a las del conjunto de la cofradía: peso de los burócratas, individuos 
y familias ascendentes. Y, sobre todo, señalar que la cofradía era uno de los ámbitos de 
sociabilidad en el que las personas que iban adquiriendo prestigio social confluían con las 
que ya lo tenían. La inclusión en esta lista privilegiada de todos ellos muestra cómo poco 
a poco los que iban adquiriendo hábitos de órdenes y subiendo en el escalafón de la 
administración se iban asimilando a las viejas familias en el reconocimiento de prestigio, 
e iban ampliando su círculo de relaciones. 
Llama la atención la abundancia de personas pertenecientes entonces o en algún 
momento al Consejo de Hacienda y a la contaduría mayor de cuentas. Se podría indagar 
más en la cuestión, dadas las difíciles relaciones existentes por entonces entre el Consejo 
de Inquisición y el de Hacienda provocadas por la relevancia de los asentistas portugueses, 
como señala Caro Baroja, y dados los cambios en el personal del Consejo de Hacienda 
introducidos por Olivares, y estudiados por EUiott. Quizás esos familiares formasen parte 
de un movimiento de oposición o de opinión contrario a la dependencia en materia 
económica de los portugueses, o pretendiesen simplemente cubrirse las espaldas y subrayar 
su ortodoxia, algo parecido a lo que hicieron los Cortizos, pero desde el otro lado. En 
cualquier caso, habría que verlo prácticamente individuo por individuo, y, por otra parte, 
el significado de la familiatura en el contexto político de esos años es bastante ambiguo y 
resbaladizo. La mejor prueba es la presencia coetánea tanto de uno de los principales 
antiolivaristas, el Almirante de Castilla, como del duque de Medina de las Torres y el 
marqués de Alcañizas, quienes parecen jugar a dos bandas o, al menos, se colocan en todos 
los frentes. 
En líneas generales, los cofrades de más lustre no frecuentaban las Juntas ni se 
interesaban por la marcha cotidiana de la cofradía. En el borrador de ordenanzas de 1644, 
la cofradía se mostraba muy ufana de los "grandes y títulos" que en los últimos años se 
habían incorporado a ella, y se les reservaba un lugar de honor en las Juntas por si se les 
ocurría acudir a ellas. 
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Sí es bastante probable, en cambio, que estos cofrades participasen en las 
ceremonias de la Inquisición y de la hermandad, al menos en las más importantes, pero 
tampoco se les puede incluir entre los más involucrados. Sólo tres de ellos fueron 
mayordomos: Agustín Monella, caballero de Alcántara (lo fue en 1638-39); Pedro Coloma, 
secretario real en el Consejo de Guerra y caballero de Santiago (en 1640-41); y Juan Lucas 
Manzolo, secretario real en el Consejo de Hacienda y caballero de Santiago (también en 
1640-41). Este último llegó a ser consejero de Hacienda en 1649, poco antes de morir. En 
los tres casos los cargos y títulos se citan en fechas posteriores a las mayordomías, lo que 
puede ser significativo." 
Ya de por sí, la espinosa cuestión de las precedencias en los actos públicos era 
especialmente delicada en lo referente a los cofrades con hábitos de órdenes. Desde 
principios de siglo se les reservó un lugar preferente en las funciones públicas y en las 
comuniones generales," pero la Inquisición y las posteriores ordenanzas de la cofradía 
insistían en que en los actos del Santo Oficio utilizaran los hábitos inquisitoriales y no los 
propios. Lo que debió suscitar bastantes reticencias, a juzgar por la repetición de las 
medidas del Consejo en ese sentido, y por el hincapié y tono triunfante utilizado por José 
del Olmo cuando relata cómo nobles y caballeros se colocaron encima los hábitos y cruces 
del Santo Oficio en 1680.'* 
'^  Los tres habían entrado en 1632-33. Por entonces a Coloma se le citaba simplemente 
como secretario y a Manzolo como contador y secretario. Los cargos de secretarios reales 
y los hábitos de los tres se refieren en el listado de 1648-49. Un Bartolomé Manzolo, 
secretario de S.M. y contador, perteneció a la cofradía entre 1633 y 1637. 
" Ya en el decreto del Consejo de 1606 sobre precedencias en las funciones públicas, 
añadido a las ordenanzas de 1604, se ordenaba que los familiares que fuesen "Caballeros 
del Hábito" tuviesen un lugar preferente entre los familiares, inmediatamente posterior a 
los comisarios. 
'" Con los nobles que se hicieron familiares se explaya. De los caballeros, comenta, al 
referirse a la procesión de publicación del auto: "... y muchos caballeros ilustres que 
haciendo el debido aprecio de la insignia del santo oficio, llevaban puesto sobre sus hábitos 
el de la Inquisición ..." 
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Es difícil saber si esta exigencia de la Inquisición, que pudo afectar al grado de 
participación de los caballeros en los actos públicos ordinarios, actuó también como un 
freno en el reclutamiento de familiares entre ellos (ya se ha visto que una mayoría de los 
caballeros no eran tales cuando ingresaban en la cofradía). No parece, de todas maneras, 
que fuese un elemento decisivo. Como, en principio, tampoco parece decisivo que la 
presencia de individuos de media y baja extracción social impidiese la entrada de los más 
altos, puesto que la sociabilidad no implicaba "igualación" y los cauces de participación 
eran flexibles. En Valencia, al menos, no lo impidió. Aunque allí la codificación de la 
jerarquía interna de la cofradía y de sus oficiales -que reflejaba los "estados" o "clases" del 
Reino- facilitaba la convivencia y gobierno. '^ 
La cofradía madrilefía contó indudablemente con miembros prominentes. También 
con personas que partían con buenas perspectivas y que a lo largo de sus vidas fueron 
afianzando su posición. No obstante, es claro que en Madrid la familiatura en su conjunto, 
salvo en determinados periodos y para determinadas personas, no fue cosa de la nobleza 
ni de la alta administración. Pudo deberse, en parte, a que fue cosa de otros, y a que para 
éstos sí representaba un medio de identificación social así como de integración. En todo 
caso, lo que destaca es la incapacidad de la Inquisición en la Corte por hacerse con el 
respaldo social y político, explícito y continuado, de la alta sociedad cortesana. 
A cambio, y lo que es más interesante desde el punto de vista del tribunal y más 
revelador de los resultados de su política, contó con apoyos en muchos otros grupos 
sociales. Si se hubiese tratado de un servicio de policía o espionaje, habría mucho que 
decir. Al parecer no lo fue, y menos en el XVII. Como mínimo, lo que se puede señalar 
es el interés "interclasista" del Santo Oficio y la aceptación de éste último en la sociedad 
madrileña. El mismo José del Olmo lo expresa muy bien en su descripción de la 
'^ Ver las ordenanzas de la cofradía valenciana de 1610 (anotadas al margen con lo que 
había sido la práctica desde entonces) y las reformadas de 1749. En la carta que 
acompañaba el envío a Madrid de las ordenanzas se alude a los problemas que podía 
originar la "pluralidad" (mayoría) de votos en las elecciones de empleos, no se sabe si para 
justificar la tradición del Reino o porque ni siquiera la distinción de empleos entre nobles, 
caballeros, ciudadanos, mercaderes, etc., lograba evitar las tensiones (AHN, Inq.leg.4671, 
Caja 1) 
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publicación del auto. El maestro de obras escribía en 1680, pero lo que dice se puede 
aplicar, con igual facilidad, a la primera mitad del siglo: 
"LLegaba el número de este lucido escuadrón de la fe a ciento y cincuenta 
personas, que con la uniforme regularidad de su marcha y la variedad de los 
trajes proporcionados a los diferentes estados de sus dueños, hacía una digna 
representación de la grandeza, autoridad y jurisdicción del santo tribunal". 
A continuación, tras describir lo engalanados y enjoyados que iban, destaca, como Gómez 
de Mora en 1632, a los consabidos regidores, contadores y secretarios de S.M,, para acabar 
con los caballeros. 
10.3 Artesanos, mercaderes, escríbanos y alguaciles 
A la hora de examinar más en concreto y a lo largo del siglo quiénes fueron los que 
conformaron el grueso de la cofradía, hay que tener en cuenta una serie de disposiciones 
normativas que pretendían definir y delimitar las calidades sociales exigidas. Aun cuando 
muestran una coincidencia básica con la Inquisición, también revelan las principales 
preocupaciones de los familiares en cuanto miembros de una cofradía; y su promulgación 
y puesta en práctica respondió a coyunturas específicas. 
Al tratar de las mayordomías se ha hecho alusión a procesos de cierre y apertura 
social internos. Con todo, la cofradía se llegó a preocupar tanto o más por señalar los 
límites "por abajo" en el reclutamiento de cofrades y por controlar el mismo. Esta actitud 
tenía su lógica, si se tiene en cuenta que la identidad social de la cofradía era, ante todo, 
la del cuerpo en su conjunto. Lx)s cofrades se mostraron particularmente obsesivos con la 
cuestión de los oficios mecánicos y con las consecuencias desastrosas que la infiltración de 
individuos que los ejerciesen acarrearía a la honorabilidad de los demás (y no tanto a la del 
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Santo Oficio).^ * Pero además, consideraron necesario reafirmarse en su política 
institucional propia. 
Los cofrades convocaron sucesivas Juntas, sin la presencia del inquisidor de Corte, 
en las que aprobaron acuerdos en los que se insistía en la necesidad de que los admitidos, 
además de "las calidades de ministros del Santo Oficio tuviesen las calidades de buena vida 
y costumbres, y ejercicios honestos, equiparados a los que habían tenido los ya recibidos". 
Uno posterior especificaba que se debía aííadir a las ordenanzas "que los que hubiesen de 
admitirse, no tuviesen oficio mecánico... y que teniéndole, no fuesen admitidos sin llevarlo 
a la Junta General que se consultase a su lima, sobre ello pues de lo contrario se 
experimentaba su descaecimiento por haber entrado sujetos de esta calidad; y hacer 
desestimación los que no tenían ese defecto". En otras Juntas, al recibir al nuevo miembro, 
se añadía que concurrían en él las "partes de nobleza, virtud y punto"." 
Estos acuerdos que, a diferencia de las ordenanzas de 1644, sí entraron en vigor, 
se adoptaron en los aflos 50 y 60. Desde entonces ya no bastaba con ser familiar. La 
pertenencia a la cofradía, en la que abundaban artesanos y comerciantes, pero la mayoría 
de ellos cualificados, siempre había significado la legitimación de los incluidos y el 
*^ En el capítulo dedicado a las calidades que debían reunir los pretendientes a 
congregantes del borrador de ordenanzas de 1644, que desarrollaba considerable lo 
estipulado en las de 1604, se decía: "... y constando de ellos [los títulos] que es persona 
honrada, y cual convenga para conservar las estimaciones de los demás, así por razón del 
oficio que profesare, como por sus créditos y costumbres, sea admitido, y no de otra 
manera. Advirtiendo que no ejerzan oficios tales, que desautoricen los demás. Y que esta 
congregación no ha de recibir alguno que por cualquier otra razón cause algún 
inconveniente, a la reputación y honores de ella, quedando siempre a su voluntad lo que 
resolviere de su conveniencia, no sujeta ni necesitada a dar causas para lo que no admitiere, 
porque así no se deshonren las personas haciéndose más públicos sus defectos". 
" Los acuerdos salieron a relucir en la investigación realizada por el inquisidor 
Zambrana de Bolaños en 1678, "Autos sobre la admisión de Marcos Diez, familiar del 
Santo Oficio en la Congregación de San Pedro Mártir. Hay algunas consultas sobre el 
gobierno de la congregación", AHN, Inq.lib.1327. 
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distanciamiento con respecto a los excluidos. Por ello es particularmente llamativa la 
presencia del curtidor Gonzalo del Campo Ordóñez en los años 20.'* 
Es muy posible que la voluntad explícita de la cofradía en la segunda mitad del siglo 
de mantenerse como un cuerpo de "élite" respondiese en parte a una actitud defensiva, 
especialmente por parte de los grupos sociales que tenían mayor interés en utilizar la 
asociación como instrumento de distinción. Por entonces, los mercaderes, y algún que otro 
confitero, platero, escribano y alguacil de Casa y Corte, volvieron a estar presentes en el 
gobierno y llegaron a tener una influencia decisiva, facilitada por las circunstancias que 
constriñeron a la apertura del mismo. También por entonces el menor interés por hacerse 
familiar, reflejado en la importante reducción de efectivos, podía hacer temer que el Santo 
Oficio flexibilizase, no los criterios, pero sí la práctica en el reclutamiento de 
colaboradores. El tono defensivo de los acuerdos y la alusión a que la Inquisición ya había 
introducido individuos rechazables según la óptica de la cofradía así lo sugiere. Algo de 
todo esto se puso de manifiesto cuando la cofradía tuvo la oportunidad de llevar a la 
práctica lo acordado, en el único caso documentado de negativa a la admisión de un 
familiar: el citado Marcos Diez, de quien se decía, precisamente, que era hijo de curtidor. 
Trataremos del conflicto, por razones expositivas, más adelante. Pero es importante 
subrayar que cuando la cofradía adoptó con más firmeza una política propia de cierre social 
no fue en el periodo en el que se incorporaban los individuos de más lustre; fue después, 
en los años que van desde mediados de los 50 a finales de los 70, y lo que muestra sobre 
todo son las aspiraciones de prestigio social de los individuos de extracción social media 
y medio-baja de la cofradía. Además de la necesidad de tener en cuenta quiénes son tes 
responsífeles4e definiciones sociales que a primera vista pueden parecer constantes, se hiKse 
preciso cuesáíaar la cisión de la familiatu«a del íigio XVII como sujeta a un proceso de 
aristocratización continuado. 
'* Este curtidor, que se incorporó en la hermandad en 1618, fue u n o ^ los familiares 
que ofrecieron dinero para el donativo de lóZS.'^^jmo en el £aso de É^ayor parte ée 
familiares no consta la cantidad ofrecida, ya que, según decían, la pagarían por mano del 
inquisidor. 
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Se ha dicho más arriba que no se puede vincular directamente las pautas de 
incorporación a la familiatura a determinados oficios. La misma diversidad de profesiones 
y de motivaciones individuales lo impide. No hubo colectivos que, como tales, se 
incorporaran a la cofradía. Y, igualmente significativo, los sucesivos gobiernos no fueron 
acaparados por miembros de un solo oficio; fueron tan heteróclitos como la asociación. Lo 
que ya dice algo sobre las pautas de sociabilidad de la cofradía y de los más implicados. 
Sí se puede señalar, sin embargo, el interés de miembros de determinados oficios 
por las familiaturas. Entre los artesanos los había de muy diversas especialidades, pero 
destacan sin duda los plateros y los maestros de obras. Aun cuando hemos englobado a 
todos los maestros de obras en la categoría de artesanos, abundaban entre ellos los maestros 
alarifes de la Villa, y de alguno consta su elevada posición dentro del oficio así como la 
alta consideración en que se tenían. Juan de la Torre, hijo del "arquitecto" Pedro de la 
Torre, y nieto del "arquitecto" Alonso López de la Torre, decía a sus 21 años, cuando 
realizó las pruebas de familiar en 1655, que su ocupación era "la arquitectura política y 
militar". Uno de sus testigos fue el familiar Cristóbal de Murcia, maestro mayor de obras 
del convento de las Descalzas. José del Olmo, que ingresó en la cofradía en 1671, fue 
maestro de obras del Buen Retiro y de la Villa. 
En ambos casos -plateros y maestros de obras- se trataba de oficios que, debido a 
las características de la estructura económica de la Corte -demanda de objetos de lujo y 
auge de la construcción-, ya desde los últimos decenios del siglo XVI se encontraron entre 
los más pujantes. Los artífices plateros y los que llegarían a ser arquitectos, como también 
los pintores, asimismo presentes en la cofradía, hicieron un uso consciente y colectivo de 
su participación en la vida y ceremonias públicas como medio de definir su posición social, 
que pretendían superior al conjunto de oficios artesanales.'' 
Los plateros, en particular, también destacaron por su participación en diferentes 
cofradías, además de las propias del "arte". La de Santa Ana, responsable de los festejos 
de la Villa hasta los años 20, la sacramental de Santiago, o la de Nuestra Señora de los 
' ' M^. J. del Río, Fiestas públicas en Madrid, pp.85-95 y, sobre los pintores, el 
capítulo dedicado a la Semana Santa. 
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Siete Dolores, que además de ser la propia de los alguaciles de Casa y Corte era una de las 
penitenciales protagonistas en la Semana Santa, son ejemplos notorios. A nivel individual, 
hay casos reseflables. En 1642, un platero, Luis González, y un boticario, éste familiar del 
Santo Oficio, Jacinto Sánchez de Brizuela, fueron los fundadores de la cofradía de Animas 
del hospital de la Pasión (la futura sacramental), tras escindirse de la del hospital General 
de hombres.*' El platero Antonio de León Soto, que llevó un diario, era cofrade 
profesional: perteneció, al menos, a cinco cofradías. Entre ellas a la de San Pedro 
Mártir."' 
Parece evidente que para los plateros familiares, y posiblemente para el colectivo, 
tan organizado y celoso de su reputación, los honores del Santo Oficio constituían un 
excelente argumento a su favor. Para Antonio de León Soto ser familiar sí fue motivo, 
cuanto menos, de dedicación. Tras ser mayordomo en 1614, se mantuvo en el gobierno 
como diputado durante años, de 1616 a 1622. En contraste con su devoción a la cofradía 
de San Pedro Mártir, su pertenencia a la sacramental de Santiago pasó sin pena ni gloria: 
no fue nunca mayordomo ni formó parte del gobierno. Durante esos años se codeó con el 
mercader de ropería Juan de Frías, con el escribano Juan de Obregón, con el alguacil de 
Casa y Corte Juan González Trujeque, con el gorrero de Cámara Juan Gordo Vallejo,*^ 
con el criado de la reina don Francisco Pérez Meneses, con el secretario y ministro de la 
Villa Luis Sánchez García, con el procurador de cargas de la Nunciatura Juan de León, con 
Cosme de Miranda, padre de Juan y José de Miranda y Lacotera, secretario del Consejo 
de Guerra y regidor respectivamente, con Pedro de Bustamante, portero de Cámara de 
S,M,, con Luis de Montalbo Morales, criado del presidente del Consejo de Hacienda, y 
con unos cuantos más. Todos ellos, miembros del gobierno por entonces, A finales de 
"* Su título era el de Santísimo Cristo de las Agom'as, N* S^  de las Angustias y 
Animas. AHN, Cons.leg. 8948/5 
*' Antonio de León, "Noticias de Madrid" (1588-1625), BN, Mss.2395 
"^  Juan Gordo Vallejo y Antonio de León Soto formaron parte de la hermandad de los 
esclavos de N* S* del Pópulo y Amparo de la parroquia de San Miguel, fundada y 
patrocinada en 1613 por el párroco, Pedro López Cassalon, quien también era cofrade de 
San Pedro Mártir (era notario del Santo Oficio). 
455 
siglo, en el auto de fe de 1680, en el que participó lo más granado de la nobleza, el platero 
Juan de Navasqués era el mayordomo más antiguo y, como tal, portó el estandarte en la 
publicación y la Cruz blanca en la procesión de las Cruces, entre otros distintivos. 
Volveremos a la sociabilidad. Seguimos ahora con otros oficios. Como los plateros 
y maestros de obras, los tratantes y mercaderes se hallaron muy presentes en la cofradía 
desde su fundación. Mesoneros, tratantes en carne, pescado, madera, y tratantes que 
conseguían ser obligados de abastos pertenecieron a la congregación. Lx)s obligados, 
"hombres de negocios" como aparecen en la documentación de la cofradía las pocas veces 
que se les cita, se dedicaban a una actividad que implicaba riesgos pero que podía producir 
importantes beneficios. Entre los mercaderes, cuando se especificaba el trato, lo que figuran 
son miembros de los cinco gremios mayores -lenceros, pañeros, joyeros, sederos, 
drogueros, especieros, organizados corporativamente a finales del siglo- y mercaderes de 
ropería o roperos de nuevo, un gremio asimismo pujante, con una cofradía poderosa, la de 
Nuestra Señora de la Cabeza en la parroquia de San Ginés. Otras veces se trata de 
mercaderes de la calle de Postas o de la Puerta de Guadalajara, los lugares donde se 
concentraban las tiendas de los mercaderes de mercería, especiería y droguería, y de los 
de sedería respectivamente.*^ O de mercaderes de Lonja, principalmente mayoristas, 
aunque también comerciaban al detalle, en concurrencia con los gremios mayores citados. 
Dos de ellos eran genoveses, el "hombre de negocios" Lázaro Serravalle o Certaballo (la 
ortografía es incierta) y Bernardo Verardo. Lo dicho sobre los plateros y su participación 
en el ceremonial público se podría repetir, corregido y aumentado, en lo que respecta a los 
cinco gremios mayores.'" 
Los mercaderes y tratantes mostraron gran interés por la cofradía y desempeñaron 
un papel muy activo en ella. A comienzos de siglo Sebastián González y su hermano 
*^  Miguel Capella y Antonio Matilla Tascón, Los cinco gremios mayores de Madrid. 
Estudio crítico-histórico, pp.46, 52 
** M*.J. del Río, Fiestas públicas en Madrid, pp.84-85, 92-95; D. Ringrose, "Madrid, 
capital imperial (1561-1833)", pp. 136-139 
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Alonso destacaron por la cuantía de sus mandas para la constitución del patrimonio 
inicial.*^ Ambos fueron mayordomos, como lo fueron otros mercaderes hasta los años 
20.** A partir de entonces y hasta finales de los 40 (con Andrés de Palacios y el mercader 
de Lonja Luis de Pesquera), ya no volvieron a ser nombrados mayordomos -según los datos 
disponibles-; pero sí aceptaron cargos más engorrosos y menos lucidos, como era el de 
tesorero, el cargo de mayor responsabilidad económica. Desde 1620 y hasta principios de 
los 50 -un periodo clave para la cofradía-, los sucesivos tesoreros fueron en su mayor parte 
mercaderes: Alonso Tofiño (1620-27); Tomé Lorenzo (de paños, 1628-31); José de 
Ontiveros (de droguería, 1634-38); Alonso Carpintero (de paños, 1640-43);*^ Agustín 
Jiménez (de sedas, 1643-1650; Martín Fernández (de la calle de Postas, 1650-52).** Y en 
la segunda mitad del siglo los mercaderes siguieron desempeñando con frecuencia el oficio 
de tesorero: Francisco Soriano Salvador (de la Plaza Mayor y emparentado con mercaderes 
de paños, 1655-57); Benito González (de la Plaza Mayor, 1657-59, 1668-69, 1673-78); 
Francisco del Río Montaña (de la Puerta de Guadalajara, 1664-68); Manuel Ignacio 
Novalles (de paños, 1681-83). 
Ontiveros y Martín Fernández llamaron la atención en su tiempo, cuanto menos, por 
el tamaño de sus tiendas. En su jugosa comparación de los hábitos de comerciantes 
franceses y españoles, Francisco Santos decía que la tienda del francés era incluso "más 
grande y majestuosa" que las de José de Ontiveros y Martín Fernández juntos."' Ontiveros 
*^  Cada uno dio 1.100 rs. cuando lo habitual era dar unos 200. 
** Juan de Frías, Benito García, Felipe de Soto, Alonso Tofiño, Andrés de Frutos 
Castañeda. Véase el Cuadro ? 
"'' Quien también destacó por la cuantía de la limosna, 1.100 reales, que dio para la 
dotación de la fiesta de los Desagravios a principios de los años 30. 
"* Es posible que otros tesoreros del periodo también fuesen mercaderes, como Jorge 
Fernández Llamazares, que vivía en la calle de Postas y fue tesorero de 1638 a 1640. 
"' Francisco Santos, El no importa de España , loco político y mudo pregonero. La 
verdad en el Potro y el Cid resucitado (1667 y 1671), Madrid, 1973, ed. de Julio 
Rodríguez Puértolas, p.56 (corresponde a la primera de las dos obras). Se trata 
fundamentalmente de la descripción y valoración de las costumbres trabajadoras, ahorrativas 
y austeras del "comerciante francés", que, sin embargo, acaba un tanto vilipendiado por 
rácano; la referencia comparativa era el '^¡^^erciante español". Está escrito en 1667, 
también mereció comentarios, un tanto insidiosos y con intenciones de ser realistas, de 
Jerónimo de Barrionuevo en sus Avisos. Barrionuevo repite tópicos de la época y muestra 
su recelo "de clase" ante los advenedizos cuando refiere que el mercader de droguería tenía 
"200.000 ducados y más" de hacienda, que en 1654 había comprado el oficio de canciller 
de la Cruzada en 24.000 ducados de plata, y que el día de mafíana "su descendencia serán 
títulos, que con el dinero todo se alcanza". Al año siguiente da cuenta de su muerte: 
"Murió Ontiveros, mercader de drogas: ha dejado 700.000 ducados y un hijo, dignidad en 
Cuenca, con 6.000 de rentas, habiendo entrado en Madrid con sólo 6 reales, muchacho 
bozal de las Montañas".'° 
El droguero resulta ser algo así como el arquetipo del que, tras llegar a la capital 
sin tener dónde caerse muerto, aprovecha las oportunidades que ofrece ésta. Comerciante 
próspero, decide reforzar y mejorar su estatus social; y una de sus primeras iniciativas es, 
precisamente, hacerse familiar (entró en la cofradía en 1630). No todos los mercaderes 
familiares serían tan ricos. El de Lonja Luis de Pesquera, que debía tener negocios más 
amplios, se vio afectado por la suspensión de consignaciones de 1647 (el año siguiente a 
su mayordomía).^ ^ Para paliar la imagen triunfante de los familiares basta recordar que 
algunos pedían y aceptaban agradecidos limosnas de 200 reales anuales, o que la viuda del 
mercader de paños Tomé Lorenzo fue socorrida con un real diario. Pero, en conjunto, sí 
parece que los comerciantes que se interesaron por las familiaturas se encontraban entre los 
más prósperos. 
En la segunda mitad del siglo los mercaderes volvieron a ser requeridos con cierta 
frecuencia como mayordomos. Lo que tiene varios, significados. Tras unos treinta años en 
cuando el José de Ontiveros familiar del Santo Oficio ya había fallecido y la tienda la 
regentaba su sucesor. 
'" Y para rematar, añade: "Deja sucesión. Casó con una mujer de buen parecer. No era 
niño, y acabóle en seis meses. Más se valiera estarse viudo para vivir más". Jerónimo de 
Barrionuevo, Avisos (1654-58), pp.64 y 151 (avisos de 3-X-1654 y 23-VI-1655) 
'^  Se encuentra entre el medio centenar de asentistas incluidos en el decreto de 
suspensión de consignaciones de octubre de 1647. Antonio Domínguez Ortiz, Política y 
hacienda de Felipe IV (1960), Madrid, 1983, p.98n. 
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los que la cofradía tendió a relegarlos, se volvió a contar de nuevo con ellos para el cargo 
de mayor prestigio. Pero esto también significaba que se les podía incluir entre los cofrades 
de "mayor calidad, lustres y capacidades", las condiciones exigidas para el oficio, por lo 
que, en la práctica, se encontraron entre ellos. Lo mismo se puede decir del platero 
Navasqués, el mayordomo de 1679-80," del confitero Pedro Martínez de Salazar, del 
librero Francisco Serrano de Figueroa (un librero que, curiosamente, también era vinatero: 
tenía viñas en Valdemoro y se ocupaba personalmente de la vendimia y venta de vino), del 
relojero Gabriel Lucero, entre otros (véase el Cuadro 10). Se trata de un ejemplo claro que 
muestra cómo una cofradía que participaba en ceremonias públicas importantes confería 
prestigio social a individuos y colectivos que no lo tenían, o que no tenían tanto según los 
valores del periodo. Algo semejante a lo que ocurría con los artesanos mayordomos de las 
sacramentales, especialmente en el siglo XVIIL 
Claro que en la hermandad inquisitorial los que descollaron fueron en general 
mercaderes de los cinco gremios mayores, tendencia que se mantuvo. A finales de siglo, 
apenas configurada su organización conjunta, algunos de sus miembros más significados 
eran a su vez familiares y tuvieron gran influencia en la cofradía." José Fernández 
Merino, repartidor y administrador del gremio de joyeros de la calle Mayor entró en la 
cofradía en 1689 y fue mayordomo en 1702 y contador de 1718 a 1725. Juan Fernández 
Merino, pariente suyo (hermano probablemente), fue mayordomo en 1696. Por su parte, 
el repartidor del gremio de sederos de la Puerta de Guadalajara Antonio del Moral 
Quevedo, tras ingresar en 1691, fue mayordomo en 1697 y contador entre 1702 y 1714.'* 
" Este platero, además de muy devoto de la cofradía, debía de ser bastante rico, ya que 
junto con su compañero de mayordomía Luis Román (quizás el maestro de obras del mismo 
nombre, aunque no es seguro), se gastó mucho dinero en el auto de 1680 (incluido el 
grueso del convite a comida y bebida a por lo menos 200 personas: comisarios, familiares 
de Madrid y de Toledo, y ministros "forasteros"). 
" Sobre la formación de la corporación (las primeras ordenanzas conjuntas datan de 
1686) y la ampliación de las actividades mercantiles, fiscales, financieras, etc., ver M. 
Capella y A. Matilla, Los cinco gremios mayores de Madrid, p.72 y ss. 
*" Sobre la actuación destacada de los mismos en la dirección de los cinco gremios, 
Ibid., p.80 
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La presencia en la hermandad de mercaderes con cargos directivos en la Diputación de los 
Cinco Gremios se mantuvo, además, hasta avanzado el siglo XVIII. 
Entre los empleados en la administración los miembros de los estratos más modestos 
-alguaciles de Casa y Corte y escribanos- mostraron un interés particular por ser familiares. 
Tanto unos como otros, por razones diferentes, desempeñaban oficios de gran trascendencia 
en la vida cotidiana de las gentes y que les ponía en contacto con prácticamente todo el 
mundo. Por ello no es de descartar que también la Inquisición, tribunal de vigilancia, 
estuviese especialmente interesada en contar con ellos. Lo mismo podía ocurrir con los 
notarios y procuradores, asimismo muy presentes en la cofradía. Es de sefialar que con 
frecuencia los notarios del Santo Oficio eran escribanos o procuradores de los Consejos. 
Pero es también verdad que notarios fueron representantes de muchos otros oficios: 
médicos, plateros, mercaderes, boticarios, contadores, etc. 
Los escribanos ejercían un oficio que, aunque era "de pluma", no gozaba de buena 
reputación en la época, pero su descrédito provenía en parte de su capacidad de 
enriquecimiento, que se podía llegar a atribuir a métodos poco ortodoxos." Una vez más, 
aun cuando es difícil generalizar, se puede apuntar a que entre los escribanos de la cofradía 
los había bien situados, a juzgar por los protocolos que han dejado: Gregorio de Soto Cid, 
Santiago Fernández Valladares, Bernardo Sánchez Sagrameña son algunos ejemplos. De 
familias de escribanos provenían algunos de los regidores que fueron, continuando la 
tradición, familiares del Santo Oficio: el hijo de Bernardo Sánchez Sagrameña, del mismo 
nombre que su padre, y los Testa, escribanos del ayuntamiento y secretarios, éstos últimos 
muy activos en la cofradía. Los Testa poseían una de las mayores fortunas entre los 
regidores madrileños del siglo XVII.'* La familia emparentó con otros individuos y 
'^  En la mala reputación de los escribanos, oficio que se consideraba incompatible con 
la nobleza, insiste J. Fayard, Los miembros del Consejo de Castilla, p.26. Cita, en 
concreto, un párrafo del Guzmán de Alfarache en el que Mateo Alemán se explaya en el 
uso de calificativos malintencionados. 
'* Sobre los Sagrameña y especialmente los Testa, véase la obra citada de Mauro 
Hernández. A la cofradía pertenecieron Bernardo Sánchez Sagrameña, el escribano, un 
Vicente que vivía con él y podía ser su hijo o hermano, Bernardo, el capitán que arrendó 
el oficio de regidor y era caballero de Santiago; Francisco Testa, el escribano, su hijo y 
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familias ascendentes vinculadas al ayuntamiento -Miranda, Lacotera, Zoalli, Carmenati, 
Ochoa y Alayza- en las que, a su vez, abundaban los familiares del Santo Oficio, algunos 
de ellos regidores y otros escribanos y receptores de los Consejos (cuando nos consta el 
oficio)." En estos casos, estudiados por Mauro Hernández (y en alguno más), sí se puede 
constatar una relación entre la familiatura y el ascenso social, pero es evidente que era un 
elemento más. El mismo autor ni siquiera la contempla en un estudio que trata, 
precisamente, del ascenso social de esas familias. 
Mientras que los escribanos o sus descendientes podían pasar a otros empleos en el 
ayuntamiento o los Consejos,^ * el cargo de alguacil de Casa y Corte era un oficio público, 
con un importante componente honorífico, al que aspiraban artesanos, comerciantes e 
incluso escribanos. El oficio permitía asimismo el ejercicio no sólo de una autoridad sino 
también de un cierto poder, ya que se trataba del último engranaje de la administración 
central con la población en cuestión de policía (en el sentido amplio de la época). 
Desconocemos de qué medios provenían los alguaciles de la cofradía -sólo en algún caso 
consta que eran a su vez escribanos-, pero, en todo caso, es bastante evidente que se trataba 
de personas lo suficientemente asentadas como para invertir en consolidar su posición 
social. El de alguacil de Corte era uno de esos oficios que suponía, ya de por sí, una 
inversión inicial. Simplemente la pertenencia a la cofradía penitencial de Nuestra Señora 
de los Siete Dolores significaba desembolsar una importante cantidad de dinero (1.500 
reales a mediados del siglo XVIII). A ello se añadían las mayordomías, etc. Los que 
eligieron y pudieron ser familiares duplicaban el esfuerzo. 
su nieto, ambos regidores, el primero también escribano del ayuntamiento y secretario real, 
y el segundo ya caballero de Santiago. 
" Véase en la misma obra el apéndice 4.8, p.368 
'* Veamos algún otro ejemplo. El familiar Domingo Martínez de Ochoa y Alayza figura 
primero como escribano y más tarde, a mediados de siglo, como receptor de los Consejos. 
Parientes suyos, probablemente sus hijos, que fueron mayordomos, ya usaban el don. En 
la familia Eguiluz, que destacó a finales de siglo, había un procurador de los Consejos y 
un escribano y alguacil de Casa y Corte. 
461 
Aun cuando entre los alguaciles -mucho más presentes, a lo que parece, en la 
primera mitad del siglo- se reclutó algún mayordomo, la presencia de los escribanos en el 
gobierno fue mucho más relevante y continuada. No sólo se trataba de las mayordomías, 
a las que accedieron algunos escribanos, sobre todo en las primeras y las últimas décadas 
del siglo. Así como existía una cierta especialización en el oficio de tesorero, acaparado 
en buena medida por los mercaderes, el de contador lo solían ejercer empleados en la 
administración. Destacaron, como se podría esperar, los contadores de S.M., pero también 
los escribanos de la cofradía desempeñaron con cierta frecuencia este cargo, que 
complementaba y fiscalizaba la actuación de los tesoreros. 
La pertenencia a la cofradía de artesanos, comerciantes, escribanos y alguaciles, se 
ha enfocado principalmente desde el punto de vista de la consolidación y adquisición de 
prestigio social. Aun cuando la pertenencia a la hermandad inquisitorial aportaba unos 
rasgos distintivos muy específicos, sobre todo cuando se la contempla desde una perspectiva 
individual y familiar, se trataba también de una opción que, como se ha sugerido, se puede 
enmarcar en un contexto más amplio. Para los individuos pertenecientes a esos grupos 
sociales, y en particular para los más pudientes, la incorporación en diferentes tipos de 
cofradías significaba la posibilidad real de participar en la vida pública. Esos colectivos no 
sólo tuvieron sus propias hermandades, algunas muy pujantes, sino que algunos de sus 
miembros fueron los que destacaron por su presencia en las sacramentales, y posiblemente 
en las asistenciales, de las parroquias y de los hospitales. 
Esa pertenencia múltiple, incluida la pertenencia a la hermandad inquisitorial, 
implicaba optar por una fuerte inversión que no era sólo económica, sino también en 
tiempo, esfuerzo y dedicación. El fin, afianzar las posiciones sociales familiares y 
colectivas y desempeñar un papel activo en la vida pública de la ciudad, parece que 
justificaba el esfuerzo. Se trataba en este sentido de una opción racional, por mucho que 
en ocasiones la cosa acabase mal, como en el siglo XVIII se encargaron de explicar los 
ilustrados cuando insistieron en la ruina de las familias excesivamente interesadas en la 
"emulación", encubierta bajo un manto de "devoción". 
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10.4 "Regidores, contadores, secretarios de S.M., y otras personas de calidad" 
Pero el servicio a la Inquisición en la época también gozó de gran prestigio entre otros 
sectores de la población madrileña. El abanico de oficios -y probablemente de categorías 
internas en algunos de ellos- fue amplio entre los englobados en las categorías de empleados 
en la administración (civil y militar), servicios, profesiones liberales y Corte y Casa Real 
(apéndice 2.2). Familiares fueron desde corredores de Lonja y portazgueros a tesoreros de 
millones y alcabalas, desde agentes de los Consejos a abogados, fiscales y consejeros, desde 
barberos a médicos de la familia real, desde oficiales en secretarías, y los escribanos y 
alguaciles que se han visto, a secretarios reales y aposentadores, etc. 
Destaca, sin embargo, la fuerte presencia de familiares que desempeñaban cargos 
medios y medio-altos en la administración central o local, presencia aparentemente 
mayoritaria en el conjunto de cofrades con oficio conocido. De los incluidos en la categoría 
de servicios, es posible que entre los contadores y secretarios los hubiese empleados en los 
Consejos. En todo caso, los que abundaban, más que los que se denominaban 
genéricamente "criados", eran personas con oficios "burocráticos", aunque fuese al servicio 
de particulares: administradores, secretarios, contadores. 
Si nos fijamos, por ejemplo, en los regidores, que formaban claramente parte de la 
oligarquía urbana y sobre los que disponemos de datos muy completos, se puede observar 
que los que fueron familiares -pese al lenguaje de la cofradía- eran en realidad una minoría. 
No obstante, lo relevante es considerar la adhesión del conjunto de estos individuos, la 
mayoría empleados en los Consejos: secretarios, contadores, procuradores, abogados, etc. 
Madrid se caracterizaba por su imagen de ciudad burocrática, por ser la sede del poder 
político y de la administración centrales, pero el porcentaje de la población ocupado en esos 
menesteres, así como en el ayuntamiento, no dejaba de ser muy minoritario en el conjunto 
de la población madrileña. '^ En cambio, en la cofradía inquisitorial, aun cuando habría 
que verificar si fueron efectivamente mayoritarios, sí constituían indudablemente una parte 
importante de la misma, la que simbolizaba además su imagen pública. 
' ' Poner datos del Atlas. 
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El respaldo efectivo proporcionado a la Inquisición por las clases medias más 
acomodadas socialmente, fue probablemente una de sus grandes bazas en el siglo XVII. 
Entre ellas se puede incluir, si no a todos, al menos a algunos de los criados de S.M. y de 
los incluidos en el apartado de profesiones liberales y artísticas, como los médicos de S.M. 
La presencia en el gobierno de la hermandad -como contadores, secretarios o 
diputados- de burócratas con cargos de relevancia en los Consejos o en el ayuntamiento fue 
constante a lo largo del siglo. Sin embargo, es evidente que, si seguimos el mejor 
indicador, que son las mayordomías, el periodo en que se involucraron más a fondo fue 
desde finales de los años 20 hasta los 60, y en particular las décadas más gloriosas, las de 
1630 y 1640. En años posteriores se mantuvieron -contadores y secretarios reales fueron 
mayordomos hasta finales de siglo- pero de manera más intermitente. 
Mauro Hernández, en su estudio sobre los regidores madrileños, distingue, 
siguiendo a Tomás y Valiente, entre oficios de "pluma" y oficios de "dineros".* 
Considera que esta distinción, que no siempre es fácil, es útil en el sentido de que "remite 
a diversas vías de acceso a la administración, que cabe sospechar corresponden a 
extracciones sociales diferentes: aunque en teoría todos los oficios reales tenían parecida 
consideración en punto a honorabilidad, se sospecha que los oficios de dineros se nutren 
de gentes ligadas al comercio y las finanzas, algo que, como es sabido, no estaba del todo 
bien considerado"." Resulta difícil saber si los familiares que eran contadores, receptores, 
tesoreros y administradores de impuestos y rentas, etc., procedían efectivamente del mundo 
de las finanzas. O si, como también podía suceder, sus cargos en la administración eran 
compatibles, e incluso facilitaban, el acceso a los negocios.^ Pero, sin perder de vista que 
* Francisco Tomás y Valiente, "Ventas de oficios públicos en Castilla durante los 
siglos XVII y XVII", in F. Tomás y Valiente, Gobierno e instituciones en la España del 
Antiguo Régimen, Madrid, 1982, pp. 151-177 
" M. Hernández: A la sombra de la Corona, p.82 
® Sobre el acceso a la administración, y en especial al Consejo de Hacienda, de 
negociadores importantes, y viceversa, y sobre las consecuencias derivadas de ser "juez y 
parte", se ocupa extensamente Carmen Sanz en su estudio sobre los banqueros de Carlos 
II. 
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en la cofradía había de todo,*' lo que sí se puede decir es que en el conjunto de ella 
abundaban los oficios de dineros: contadores y otros empleados en el Consejo de Hacienda 
y Contaduría Mayor de Cuentas, contadores de otros Consejos, contadores "tout court". 
Ya se ha visto, además, que incluso entre los familiares de más lustre abundaban los 
vinculados al Consejo de Hacienda, y que algunos de ellos, como los Rodríguez de Monroy 
o los Cortizos, debían su fortuna y carreras administrativas al comercio y los negocios. 
En la cofradía también había individuos dedicados abiertamente a las grandes 
finanzas -arrendadores de rentas, factores reales y asentistas-, algunos de ellos con el título 
de secretarios reales, que refuerzan esa imagen de la cofradía como integrada por gente de 
dineros: tratantes, obligados y mercaderes, hombres de negocios que eran contadores, 
contadores que eran secretarios reales. Es más, a medida que se indaga, van apareciendo 
indicios y datos que llevan a considerar que en la congregación la presencia de estos 
individuos fue más amplia de lo que en principio parece. 
Algunos de ellos eran de origen italiano, como Juan Francisco Balbi y Juan Antonio 
Fomeli. Este último, aun cuando es considerado como un asentista de escasa importancia, 
aparece en la documentación de la cofradía en 1648-49 con el cargo de factor real de las 
galeras de España. Leonardo Centani, el padre de Francisco Centani -uno de los principales 
asentistas españoles de la segunda década del siglo-, era originario del Trecento." No 
parece descabellado pensar que en un periodo en el que los asentistas pormgueses, bastantes 
de ellos sospechosos de judaizar, habían desplazado a los italianos, éstos últimos intentasen 
forjarse alianzas que, además, les vinculaban explícitamente a la Inquisición. 
Entre los demás, y al margen de los Cortizos, el asentista más relevante que 
perteneció a la cofradía fue Francisco Esteban Rodríguez de los Ríos, prototipo de una 
nueva nobleza. Hacia finales de siglo, en la época en que destacó en la cofradía como 
^ Además de lo dicho, es de señalar que entre los hermanos cuyo oficio no se ha 
podido averiguar había algunos que eran letrados -licenciados e incluso doctores-, y que 
no parece que fueran eclesiásticos. 
** Sobre las actividades financieras de los Balbi, Juan Antonio Forneli y Francisco 
Centani (que, a diferencia de su padre, no se hizo familiar), véase C. Sanz Ayán: Los 
banqueros de Carlos II, pp.180 y ss., 332, 405 y ss. 
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mayordomo y tesorero, tenía, en particular, el arriendo de las salinas de espartinas, 
heredado de su padre, y era secretario real. En 1706 recibió el título de marqués de 
Santiago. Un Juan de Cerratón, posiblemente el destacado asentista de mediados de siglo, 
y regidor, fue familiar.® Otros hombres de negocios familiares, como algún arrendador 
de rentas, no tuvieron tanta importancia. Pero es bastante probable que algunos familiares 
que en la documentación de la cofradía aparecen con otros empleos y títulos, o sin 
indicación alguna, fueran negociantes con la suficiente relevancia como para figurar entre 
los banqueros de Carlos II. La mayoría, sin embargo, no se encontraba entre los más 
destacados. Nos referimos a los secretarios reales Francisco Solerana y Pedro de Parada, 
al contador de S.M. Francisco de Espinar, a Ignacio Reinoso, y a Juan Martín Vicente, 
miembro de la guarda de a caballo de S.M.* Todos ellos, por cierto, fueron mayordomos. 
Francisco Solerana era hijo del también familiar Juan Solerana, un mercader, por lo que 
se trata de uno de los ejemplos más notorios de ascenso social de las familias de cofrades. 
De manera que, aun cuando los grandes negociadores a lo que aspiraban era a otros títulos 
y prebendas, en particular las secretarías reales y las contadurías, honoríficas o efectivas, 
como refiere Carmen Sanz, algunos de ellos se interesaron por las familiaturas, incluso 
alguien como Rodríguez de los Ríos a finales de siglo. 
En vista de que a lo largo del siglo XVII se mantuvo hasta cierto punto el interés 
de secretarios y contadores de los Consejos y de regidores por ser familiares, hay que 
® Juan de Cerratón hizo las pruebas de ministro en 1640/41 (AHN, Inq.leg.291/12). 
Es uno de los familiares que no figuran en la documentación interna de la cofradía. 
^ De todos ellos se ocupa Carmen Sanz en la obra citada (p.387 y ss.), aun cuando 
únicamente Cerratón, Rodríguez de los Ríos y Francisco Solerana están incluidos entre los 
negociadores más relevantes. Entre ellos también se encuentra Juan Sáenz de Vitoria, 
regidor de Segovia, el familiar al que la cofradía nombró mayordomo en 1688 sin ser 
cofrade y que por ello se libró. No tenemos la seguridad de se trate en todos los casos de 
las mismas personas, por lo que algunas no se han incluido en el apéndice 3.2, pero los 
nombres y fechas coinciden. El caso más curioso es el de Juan Martín Vicente, amigo de 
Francisco Santos, a quien el escritor dedica varias ediciones de su Día y noche de Madrid 
en los años 60. Pero sí es probable que se trate de la misma persona ya que Santos alude 
a su reciente prosperidad. Carmen Sanz refiere que su actividad estuvo ligada a las sisas 
de millones de Madrid, y que poco después de 1668 su casa quebró. 
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concluir que al menos hasta el cambio de siglo la familiatura proporcionaba respetabilidad, 
incluso a los que ya la tenían por sus cargos públicos. Decimos "hasta cierto punto" porque 
el interés se mantuvo más en términos relativos que absolutos, dada la caída global de la 
familiatura en la segunda mitad del siglo. Más allá de la respetabilidad y prestigio, lo que 
resalta es tanto el atractivo de que siguió gozando la vinculación con la Inquisición como 
el calado del tribunal en Madrid. 
Mención especial merecen los familiares de origen extranjero, la mayoría italianos. 
Algunos eran efectivamente extranjeros, como Juan Bautista Mendrizi, don Francisco María 
Feliciani, los mercaderes de Lonja Bernardo Verardo y Lázaro Serravalle, todos ellos 
naturales de Genova, o Antonio Cassina, natural de Milán y soltero cuando se hizo familiar 
en 1637. De otros desconocemos la naturaleza, caso, por ejemplo, del platero Matías 
Angelo Palamesino. Pero parece haber sido incluso más frecuente que los familiares de 
origen extranjero fuesen personas nacidas y/o casadas en Madrid, y en su mayoría 
naturalizadas. Personas con una clara voluntad de asentarse e integrarse en la sociedad 
madrileña, que ya habían manifestado en otros ámbitos. Fue el caso de Balbi, de Leonardo 
Centani o de Fomeli. De éste último, Carmen Sanz explica que fue su matrimonio lo que 
le permitió naturalizarse y acceder a los asientos a partir del capital acumulado con los 
arrendamientos de rentas. Y que era algo habitual. Regidores de origen extranjero hubo 
pocos, pero es de señalar que bastantes de ellos fueron familiares: Pedro Zoalli y Jerónimo 
Carmenati, de origen genovés y cuyas fortunas se debían al comercio, y José de Reinalte, 
hijo del arquero flamenco y también familiar Mateo de Reinalte. Los tres casados con 
españolas, y Carmenati y Reinalte hijos de españolas. Don Bernardo Junti, miembro de la 
importante familia de impresores reales, era originario de Venecia. El único francés del que 
tenemos noticia en el siglo XVII, el librero Florián de Anissón, se casó con una granadina, 
hija de un familiar de la inquisición de Granada, y sus hijos continuaron la tradición.*^ 
*^  No siempre es fácil identiñcar a los cofrades de origen extranjero, debido a que 
nombres y apellidos se españolizaban. Con los portugueses es prácticamente imposible, 
aunque algunos Pereira, Almeida, etc., lleven a la sospecha. Es por ello posible que 
hubiese bastantes más extranjeros. Llama la atención, en particular, la escasa presencia de 
franceses, probablemente subrepresentados. 
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Haliczer, Contreras y otros estudiosos de la Inquisición, consideran que la 
familiatura, especialmente en los territorios periféricos, fue un importante mecanismo de 
integración política, debido a que el tribunal era un organismo central de la Monarquía con 
jurisdicción en la mayor parte de sus territorios. En Madrid, al ser el centro político de la 
Monarquía, esta vertiente aparece diluida, pero sin embargo también existía. Y 
precisamente donde se percibe con especial claridad es en los casos de los familiares de 
origen extranjero. Para estos individuos, instalados en Madrid o con la perspectiva de 
afincarse, aunque fuera transitoriamente, la familiatura proporcionaba sin duda un rasgo 
inequívocamente "nacional" o, si se prefiere, "hispánico". La integración política se sumaba 
a la social. Refuerza esta interpretación el hecho de que, aun cuando los cofrades de origen 
extranjero eran una minoría, buen número de ellos fueron mayordomos: Zoalli, Carmenati, 
Mendrizi, Junti, Anissón. 
Finalmente, si hablamos de integración social, hay que insistir en lo más obvio que 
proporcionaba la hermandad: la limpieza de sangre. Después de todo, se trataba de una de 
las pocas cofradías "de estatuto" de la Corte. La garantía pública de limpieza podría muy 
bien encontrarse entre las motivaciones de representantes de ciertos oficios que tenían fama 
de ser propios de judaizantes. Nos referimos ahora en particular a los cristianos viejos que 
temían ser etiquetados o "contaminados" simplemente por el hecho de practicar tales 
oficios. Ello podría ayudar a explicar el gran interés por hacerse familiares de profesionales 
de la medicina y de boticarios, así como también el de plateros y de mercaderes como los 
de sedería, joyería, paños, quizás también el de algunos de los hombres de negocios. 
Todavía a finales del siglo XVII había médicos que consideraban necesario cerrar el 
ejercicio de la profesión y defender la honra de quienes la practicaban. En varios 
memoriales escritos hacia finales de los aflos 70, el doctor Miguel Pérez de Almansa, 
médico del rey, reclamaba la exigencia de estatuto de limpieza de sangre para poder 
pertenecer a la congregación de médicos [San Cosme y San Damián], y señalaba que los 
boticarios de la Corte habían ganado en un juicio una ejecutoria "para que ninguno pudiese 
ejercer este oficio, siendo descendiente de sangre infecta". En los memoriales no se 
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olvidaba de recordar los sucesos del Cristo de la Paciencia.® No se trataba en absoluto de 
una cuestión menor. En la última gran persecución de judaizantes a principios del siglo 
XVIII circulaban escritos que ponen de relieve las fuertes connotaciones que seguían 
teniendo algunos oficios: "médicos, renteros, mercaderes, confiteros, mañosísimos y 
astutos".® 
Para concluir apuntaremos a una especificidad de la cofradía inquisitorial en el 
conjunto de cofradías. Las hermandades eran, casi por definición, asociaciones que 
propiciaban la integración e identificación sociales. El elemento devocional que las 
caracterizaba era motor en buena medida de esa identificación, pero también era esencial 
en sí mismo y, a la vez que respondía a distintas demandas de tipo religioso, trascendía lo 
estrictamente "social". En la de San Pedro Mártir, en cambio, el arrastre específicamente 
devocional fue muy escaso y de naturaleza distinta a cómo era en la mayoría de 
congregaciones. Lo devocional en la hermandad se identificaba indisolublemente con una 
religiosidad oficial inextricablemente unida a su vez a factores sociales y políticos: la 
limpieza de sangre y el servicio al baluarte de la fe. No es así de extrañar que a lo largo 
de estas páginas nos hallamos centrado fundamentalmente en cuestiones sociales. Algunos 
de los componentes de la religiosidad oficial de la cofradía se verán en el capítulo siguiente 
y en el dedicado a las ceremonias públicas. 
^ Miguel Pérez de Almansa, [Memoriales del Dr. Miguel Pérez de Almansa pidiendo 
se exija estatuto de limpieza de sangre en la Congregación de Médicos de la Corte; y que 
no pueda curar ninguno que no sea Congregante^, [s.l., s.a.], [c. 1678]. Un breve resumen 
de los memoriales en M^ C. Sánchez Alonso: Impresos de los siglos XVI y XVII, n°9Ql 
® Se trata de los escritos de Moya Torres, estudiados por Caro Baroja y Domínguez 
Ortiz en sus obras sobre los judeoconversos. La cita es de su Manifiesto universal, y la 
tomo de T. Egido: "La Inquisición en la España borbónica", in Historia de la Inquisición, 
t.I, pp. 1400-1401. Y, en efecto, entre los judaizantes relajados y reconciliados en la época 
abundaban los mercaderes de mercería, sedería, etc., los boticarios, confiteros, cereros y 
administradores y recaudadores de rentas. 
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Cuadro 11 
Composición social de la cofradía de San Pedro Mártir en el siglo XVII 
Periodo 1602-1650 
Total cofrades hombres: 689 
Cofrades con oficio conocido: 365 (53%) 
Abastos y alimentación 
Labrador 1 
Heredero [vinatero] 1 
Tratante en carne 1 
Tratante en pescado 1 
Tratante en madera 1 
Obligado de abastos 4 
Obligado del jabón 1 






Maestro de obras 10 
Cerero 3 
Pintor 1 
Entallador, ebanista 1 
Ensamblador 1 
Guarnicionero 1 








Mercader de ropería 5 
Ropero de nuevo 2 
Mercader de paños 3 
Mercader de sedas 2 
Mercader de especiería 2 
Mercader de joyería 3 
Mercader de especiería y joyería 1 
Mercader de droguería 1 
Mercader de lencería 1 
MercaderdeLonja 3 
Total 34 
Profesiones liberales y artísticas 
Poeta 1 
Pintor (arte) 2 
Músico de la Capilla Real 1 
Abogado 1 
Médico 7 
Médico de S.M. 3 
Médico del Santo Oficio 3 
Protomédico 1 
Cirujano 2 
Cirujano de S.M. 2 
Cirujano de S.M. y de la Inquisición 3 
Cirujano de la inquisición i 
Sangrador de S.M. 1 
Barbero 3 
Boticario 3 
Boticario de S.M. 2 
Boticario de la Inquisición 1 
Total 37 
Empleados en la administración 
Alguacil de Casa y Corte 17 
Escribano 16 
Escribano, oficial de 1 
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Alguacil Consejo de Inquisición 2 
Contador Consejo de Inquisicldn 1 
Consultor de la Inquisición 2 
Nuncio del tribunal de Corte 1 
Nuncio y portero del tribunal de Corte 1 
Portero Consej o de Inquisición 2 
Secretario del tribunal de Canarias 1 
Secretario del tribunal de Granada 1 
Secretario del tribunal de Cuenca 1 
Secretario de la Inquisición 1 
Relator del Consejo de Inquisición 1 
Agente del Consejo de Indias 1 
Agente del Consejo de Hacienda 1 
Contador de S.M. 5 
ContadorderelacionesdeS.M. 3 
Contador de resultas de S.M. 6 
Contador y secretario de S.M. 2 
Contador Consejo de Hacienda / Contaduría Mayor 2 
Contador Cons.Hacienda / Contaduría y Secretario de S.M. 2 
Receptor Cons.Hacienda / Contaduría 2 
Contador Consejo de Indias 1 
Receptor de los Consejos 2 
Portazguero 3 
Tesorero de millones 1 
Tesorero de alcabalas 1 
Factor real 2 
Consejero de Indias 2 
Fiscal del Consejo de Hacienda 1 
Oidor y consejero de Hacienda 1 
Alguacil y portero de la Contaduría mayor l 
Abogado delosConsejos 4 
Abogado de los Consejos y de la Inquisición 3 
Procurador de los Consej os 7 
Secretario de S.M. 3 
Secretario de S.M. Consejo de Indias 1 
Secretario de S.M. Consejo de Ordenes 1 
Secretario de S.M. Consejo de Guerra 2 
Secretario del Consejo de Cruzada 1 
Secretario del Consejo de Aragón 1 
Secretario del Consejo de Guerra 1 
Oficial secretaría Consejo de Guerra 1 
Aposentador l 
Aposentador y secretario de S.M. 1 
Notario de la Vicaría 1 
Notario de la Audiencia del Arzobispo 1 
Procurador de cargas de la Nunciatura 1 
Secretario de la Cámara Apostólica 1 
Regidor 7 
Regidor y secretario de S.M. 6 
Corregidor 1 
Secretario y contador de la Villa 1 




Maestro Mayor de Armas 1 
Maestre de Campo (del Consejo de Guerra) 1 
Alférez en Coronalia del conde de Molina 1 
Total 
Servicio 70 
Agente de negocios 2 
Agente del duque de Arcos 1 
Contador (ein especificar) 9 
Contador del Infante Cardenal 1 
Corredor de Lonja 1 
Secretario (sin especificar) 8 
Secretario del presidente del Consejo de Hacienda 1 
Secretario de loB Fúcares 1 
Secretario del marqués de Jódar 1 
Administrador del conde de Montijo 1 
Criado del presidente del Consejo de Hacienda i 
Criado del Inquisidor General i 
Criado i 
Caballerizo del Almirante de Castilla 1 
Oficial de la secretarla de la orden de Calatrava 1 
Oficial 1 
Total 32 
Corte y Casa Real 
Gentilhombre de boca del infante Carlos 1 
Ayuda de Cámara de S.M. 1 
'^^ Se ha incluido aquí a los contadores y secretarios de los que no consta dónde trabajaban, 
es probable que bastantes fueran empleados de los Consejos. 
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Oficial secretaría ele Cámara 1 
Guardarropa mayor de S.M. 1 
Ayuda de guardarropía de S.M. 1 
Gorrero de Cámara l 
Portero de Cámara de S.M. 4 
Criado de S.M. 5 
Criado de la Reina 1 
Pastelero mayor de S.M. 1 
Impresor real 1 
Velero real i 
Total 19 




San Esteban 2 Total 
Noblea tituladoB 72 
Almirante de Castilla 
Duque de Medina de las Torres 
Marqués de Agropoli 
Marqués de Alcanizas 
Marqués (sin indicación del titulo, don Luis de Baraona Zapata) 
Conde de PufíonroBtro 
Conde de Lemos 
Conde de Montalbo 
Hijo del conde de Benavente 
Total: 9 
BcIesiásticoB (comisarioB y notarioe) 
Párrocos 6 
Demás clero parroquial 3 
Capellán de S.M. 6 
CapellánenP.SanSebastián l 
RectordelH.deLaLatina 1 
Notario en la audiencia arzobispal 1 
Arcediano de la Iglesia de Solsona l 
Clérigo en Burgos 1 
Mínimo de San Francisco de Paula l 
Prior 2 
Sin especificar (todos comisarlos) 16 
Total 39 
Periodo 1651-1700 
Total cofrades hombres: 2 97 
Cofrades con oficio conocido: 110 (37%) 
Abastos y alimentación 











Mercader de joyería 4 
"^^ Se incluye a todos los caballeros de loa que tenemos noticia, independientemente de la fecha de 
obtención del hábito. Algunos de ellos están asimismo incluidos en otros apartados. 
'^  Fueron también familiares de Madrid, aunque no consta su pertenencia a la cofradía, don Ñuño 
Pacheco de Córdoba, hermano del marqués de Villamayor (1626); don Miguel de Noreña, conde de Linares 
(1637); don Luis Fernández de Velasco, marqués del Fresno (1644), citados en M' del P. Domínguez Salgado, 
"Inquisición y Corte en el siglo XVII", pp.581-584. Don Bernardino de Velasco, condestable de Castilla, 
también era familiar. En cuanto al marqués de Malpica, es posible que fuese familiar de Toledo, ya que 
era protector de ese tribunal. 
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Mercader de pañoB 4 
Mercader de eedaB 2 
Mercader de Lonja 1 
Mercader de ropería 2 
Arrendador de alcabalas 1 
Total 20 
Profeeiones liberales y artísticas 
Médico de Cámara 1 
Médico del Inquisidor General 1 
Cirujano 1 
Maestro del arte de escribir i 
Procurador 1 
Total S 
Empleados en la administración / burocracia 
Alguacil de Casa y Corte 2 
Escribano 3 
Alguacil del Consejo de Inquisición 2 
Secretario del tribunal de Corte 4 
Secretario honorario del tribunal de Toledo 1 
Nuncio del Consejo de Inquisición 1 
Teniente de alcaide en el tribunal de Corte 1 
Portero del Consejo de Hacienda 1 
Contador de S.M. 3 
Contador de rentas de S.M. 1 
ContadorderesultasdeS.M. 1 
Oficial mayor de la Contaduría mayor de cuentas 1 
Arrendador salinas de espartinas y secretario de S.M. 1 
Arrendador renta del tabaco y secretario de S.M. l 
Administrador renta del tabaco 1 
Contador de la Junta de Millones 1 
Secretario S.M. 1 
Abogado de los Consejos 1 
Procurador de los Consejos 2 
Regidor 6 
RegidorysecretariodeS.M. 2 
Fiel por el estado de hijosdalgo de la Villa I 




Guardia de a caballo de S.M. 1 
Maestro de armas 1 
Total 3 
Servicios 




Corte y Casa Real 
Ayuda de guardajoyas de la reina 1 
Ujier de Cámara del rey 1 
Criado de S.M. 1 
CriadodelaReina 1 
Agente y cobrador üegaatossecretoaS.M. l 
Total 5 
Caballeros de órdenes militares 
Santiago 6 
Eclesiásticos 
Beneficiado en P.San Miguel 1 
Trinitario descalzo 2 
Mercedario i 
Mínimo San Francisco de Paula l 
Sacristán C.Descalzas Reales i 
Capellán C.Descalzas Reales 1 




Sociabilidad y conflicto 
11.1 La sociabilidad en la cofradía 
El recorrido precedente sobre los integrantes de la hermandad, aun cuando se ha realizado 
esencialmente a partir de los oficios más representados, es suficientemente expresivo de la 
confluencia en la asociación de personas de medios sociales y de niveles de riqueza 
dispares. Resulta muy difícil entrever cómo eran en la práctica las relaciones entre unos 
cofrades cuyas maneras, formación educativa y cultura debían ser notablemente distintas. 
No obstante, apuntaremos algunas características acerca de la sociabilidad en la cofradía, 
que complementan lo ya dicho sobre la cuestión. 
Las relaciones de sociabilidad entre los cofrades podían ser anteriores o paralelas 
a la pertenencia a la cofradía. Es así en los casos de parentescos, entendidos en sentido 
amplio; o de algunos de los que compartían el oficio, la vecindad, o el lugar de trabajo: 
mercaderes, empleados en los Consejos, en el ayuntamiento, en la Casa Real, etc. A través 
de los testigos requeridos en las pruebas de los pretendientes se puede también atisbar la 
existencia de estos lazos previos. En las del librero francés Florián de Anissón, por 
ejemplo, testificaron varios familiares, uno de ellos Francisco Serrano de Figueroa, quien 
dijo que le conocía y se comunicaba con él desde hacía más de 10 años por ser ambos "de 
una profesión".' La amistad o el conocimiento de otros cofrades -no necesariamente del 
mismo oficio- podría incluso encontrarse entre las razones y circunstancias que impulsaban 
a solicitar una familiatura. 
Así como las genealogías incluidas en las pruebas, de los aspirantes y de sus 
mujeres en caso de ser casados, resultan de gran interés para el conocimiento de las 
trayectorias familiares, las testificaciones constituyen una excelente fuente para el estudio 
' AHN, Inq. leg.270/1 
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de la sociabilidad.^  En las pruebas, salvo casos excepcionales, los testigos solían ser 
personas próximas, amigos o conocidos de los aspirantes, que tenían algiin tipo de trato con 
ellos desde tiempo atrás -cuanto más atrás, mejor-, y que generalmente avalaban sus 
pretensiones.^  Al margen de lo amañado que pudiera ser el proceso, se ofrecían datos muy 
concretos sobre cuestiones que, al no ser conflictivas, se pueden suponer verosímiles: edad, 
lugar de residencia, tipo de relación y comunicación entre el testigo y el aspirante, algunas 
de las informaciones sobre la familia de éste, etc. Un examen de las pruebas de dos 
familiares, el arquitecto "político y militar" Juan de la Torre a mediados de los años 50 y 
el mercader de paños Antonio de Beizama a principios de los 80," permite vislumbrar las 
posibilidades que ofrecería un estudio más sistemático y, necesariamente, más sintético. 
La candidatura de Juan de la Torre, junto con la de su hermano Pedro, fue 
presentada al inquisidor general por el padre de ambos, Pedro de la Torre -que no era 
familiar-, en un memorial en el que solicitaba la concesión de las dos gracias de familiar, 
y en el que refería sus servicios gratuitos al Santo Oficio en la guarda y custodia de presos. 
A cambio, él y sus hijos "alentados con tal honra y favor" estarían "siempre deseando 
ocasiones en que mostrar su buena voluntad y de ser de servir en cuanto se ofreciere". El 
inquisidor debió considerar que semejante colaboración voluntaria, la realizada y la 
prometida, bien merecía una recompensa, y concedió las gracias, pero, como era habitual, 
se hicieron las pruebas de rigor. Pedro murió antes de recibir el título. Al padre, no 
obstante, le interesó poseer una certificación de las pruebas del hijo fallecido, en la que 
constase la filiación. 
^ Aunque quizás sean menos ricas, las pruebas realizadas por los pretendientes a 
ministros y oficiales son comparables a otro tipo de fuentes originadas por la actividad del 
Santo Oficio, las relaciones y procesos de fe, subre cuya importancia para el estudio de 
genealogías y relaciones interpersonales y de grupo ha llamado la atención J.-P. Dedieu, 
"The Archives of the Holy Office of Toledo as a Source for Historical Anthropology", 
pp. 158-189 
^ Solían testificar, asimismo, párrocos y presbíteros, testimonios autorizados "per se", 
pero que aquí nos interesan menos. 
' AHN, Inq.leg. 467/17 y 19; leg.280/3 
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Pero volvamos a los testigos, que fueron los mismos para los dos hermanos 
arquitectos, hijos y nietos de arquitectos, y los primeros de la familia nacidos en Madrid 
(el padre era de Guadalajara y el abuelo de Cuenca). La familia vivía, en casas propias, 
en la calle de la Libertad. Destaca, en primer lugar, que la relación de la mayor parte de 
los testigos con la familia -con los pretendientes desde prácticamente la infancia y con el 
padre desde hacía años-, se debía claramente al oficio. De los 21 testigos nos encontramos 
con: cuatro maestros de obras y alarifes, dos pintores y doradores, un maestro de espaderos 
y dorador, un pintor de S.M., un ensamblador, dos ebanistas, uno de ellos maestro. Entre 
los demás, al margen de cinco eclesiásticos, había dos criados de S.M., uno de ellos de la 
guardia amarilla, un cerero y un mercader. 
En segundo lugar, destaca la presencia de testigos familiares del Santo Oficio. Eran 
éstos testimonios que la Inquisición valoraba particularmente, al igual que los de 
eclesiásticos. Se insistía, por ejemplo, en el secreto que los familiares habían jurado. Por 
ello, los candidatos procuraban contar siempre con familiares que refrendasen sus 
pretensiones. Tres de los maestros de obras y alarifes eran familiares. También lo eran el 
mercader Juan de Solerana (padre del asentista y también familiar Francisco de Solerana),' 
el cerero Manuel Baltasar Calvo, un cofrade muy interesado en el servicio a la Inquisición, 
como su hijo, que fue alcaide, y Eugenio de Villalobos, en cuyas casas vivía el cerero. 
Villalobos, del que desconocemos el oficio, declaró que ya conocía y tenía amistad con los 
abuelos. 
El mercader de paños Antonio de Beizama formaba parte de una familia de 
mercaderes desde "tiempo inmemorial" según los testigos. Más en concreto, sí parece que 
el padre y los abuelos maternos fuesen mercaderes en la capital. Antonio y su hermano 
Felipe, también familiar, se casaron con dos hermanas, que eran a su vez hermanas de dos 
mercaderes familiares del Santo Oficio, los Soriano Salvador. La mayor parte de los 24 
testigos fueron mercaderes, muchos de ellos de los cinco gremios mayores, alguno de Lonja 
y, de nuevo, varios de ellos familiares. El conocimiento y la amistad de la gran mayoría 
^ En las pruebas sólo figura como familiar del Santo Oficio, pero conocemos el oficio 
por otros conductos. 
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de testigos se remontaba a la infancia del pretendiente, de unos 34 años por entonces, se 
extendía a los padres, en algunos casos a los abuelos, y se debía a que "todos eran 
mercaderes". Otros de los testigos no lo eran. Entre ellos el médico de la familia, un 
familiar de la inquisición de Valencia, el platero Juan de Villaizán, que había conocido al 
padre cuando ambos eran mancebos en Toledo, o el sevillano don Luis de Heredia, familiar 
y notario del Santo Oficio y portero del tribunal de Corte. Este último, vecino de Madrid 
desde hacía "sólo" once años, tenía poca relación con la familia y fue probablemente 
requerido por su condición. 
El papel desempeñado por las relaciones profesionales en las relaciones sociales 
entre los aspirantes y sus testigos, así como el recurso al mayor número de familiares 
posible, aparecen, al igual que ocurría con los arquitectos, como constantes. De la 
importancia de las relaciones profesionales en las relaciones sociales, tanto horizontales 
como verticales, dan cuenta asimismo los testigos del librero Anissón. Anissón, además de 
con el testimonio del familiar y también librero Francisco Serrano, contó con el testimonio 
del consejero de Castilla don Juan Lucas Cortés, probablemente cliente suyo. Cortés, años 
después, le eligió en su testamento para realizar el inventario de su biblioteca.* 
No obstante, conviene resaltar algunas diferencias significativas entre los casos de 
los arquitectos y de los mercaderes. En ambos casos los conocimientos y amistades se 
debían fundamentalmente al ejercicio de la profesión, pero no era lo mismo. Mientras que 
los arquitectos recurrieron a personas que desempeñaban el mismo oficio pero también 
oficios complementarios, relacionados con la construcción, entre los mercaderes la relación 
era mucho más horizontal y, más que nada, corporativa. En principio, no hay que descartar 
que entre los mercaderes no existiese una cierta rivalidad profesional. Y, sin embargo, 
colaboraban y se ayudaban unos a otros en las pretensiones de familiaturas. Los testigos de 
los arquitectos residían en todo el territorio urbano. Las relaciones de vecindad entre los 
mercaderes eran, en cambio, muy estrechas: todos ellos residían en torno a la Plaza Mayor, 
en cuyo portal de Belén o "de los mercaderes" tenían su casa y tienda los Beizama, o en 
la Puerta de Guadalajara. Es más que posible que entre los mercaderes existiese una 
J. Fayard: Los miembros del Consejo de Castilla, p.461 
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emulación por ser familiar, apoyada en líneas generales por el colectivo. De manera que, 
aunque existiese una competencia, para los mercaderes resultó ser primordial la 
colaboración, facilitada por una larga convivencia, por una cierta endogamia, y por los 
intereses comunes, cuya plasmación fundamental fue la organización corporativa en la 
Diputación de los Cinco Gremios. 
Desde luego, habría que contrastar si las relaciones profesionales fueron tan 
importantes en otros grupos sociales en la época, y tener en cuenta otros tipos de relación. 
En todo caso, aun cuando las relaciones entre los cofrades podían ser previas a la 
incorporación, lo fundamental en la hermandad inquisitorial fue, precisamente, el 
establecimiento de relaciones personales proporcionado por la propia asociación. Además 
de vínculos horizontales, la pertenencia a la cofradía abría la oportunidad de desarrollar 
relaciones sociales de tipo vertical, uno de sus grandes atractivos. Obviamente, se trataba 
asimismo de una cofradía que reclutaba sus miembros en buena parte del territorio urbano. 
En la convocatoria a la publicación de edictos en 1648-49 se refieren muchos lugares de 
residencia y/o trabajo, agrupados en cuatro grandes zonas: parroquia de San Sebastián, 
calle y plaza Mayor, calle de Toledo, parroquia de San Martín. Lx)s lugares y calles 
referidos incluían las áreas cercanas a las zonas citadas, e incluso más alejadas, como la 
red de San Luis. Se iba así desde Lavapiés y el Rastro, el humilladero de San Francisco 
y el cementerio de San Justo, hasta la calle de Fuencarral, los Mostenses y el convento de 
los Angeles. 
En los actos públicos, la cofradía estipulaba que el criterio principal en el orden de 
colocación para garantizar la "igualdad y hermandad" que debía reinar entre ellos era la 
antigüedad en la obtención de los títulos o, con posterioridad, el orden de llegada a los 
actos, criterios semejantes a los de muchas cofradías si se sustituye el primero por la 
antigüedad en la entrada. El objetivo principal era evitar los típicos conflictos protocolarios. 
Los rituales de la cofradía nunca fueron de igualación o de subversión simbólica de las 
jerarquías y estatus sociales, como sí podían serlo los de algunas cofradías de disciplina.^  
Sin embargo, el estatus de familiar y la asociación devocional sí significaban una "igualdad 
' La obra fundamental es R.Weissman: Ritual Brotherhood in Renaissance Florence 
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y hermandad", deseada por muchos de los cofrades, en parte por su carácter y plasmación 
públicos en las ceremonias. 
En las Juntas se puede hablar de convivialidad: la característica de una cofradía. 
Uno de los puntos tocados en el memorial anónimo de 1642 denunciaba "que se hacen 
juntas particulares en casa de algunos que gobiernan ... y en ellas se gasta mucha hacienda 
en almuerzos y en meriendas y eligen los oficiales y luego llaman a junta general para 
publicar los oficios siendo todo contra las ordenanzas". Fue una de las denuncias a las que 
el inquisidor Juan de Forres, tras informarse (no era algo que pudiese encontrar en los 
libros de la cofradía), concedió más crédito, aunque, alejado de las preocupaciones de 
visitadores y párrocos, no le dio mayor importancia. La forma de elección de oficios es 
reveladora, y la crítica tampoco divergía mucho de las que afloraron en otras cofradías. 
Dado que los gobiernos fueron heteróclitos a lo largo de todo el siglo y que a las 
Juntas, incluso Farticulares, lo normal era convidar a otros cofrades allegados, se puede 
sostener que, aunque la sociabilidad no implicase igualación social, sí implicaba situaciones 
de fraternidad que permitían el establecimiento de relaciones sociales de una manera fluida 
y estrecha. Estas relaciones superaban o atravesaban las divisiones sociales por razón del 
oficio o del estatus, especialmente en lo concerniente al núcleo más participativo. 
Más allá de las situaciones y espacios de sociabilidad, privados y públicos, 
encuadrados en las actividades de la congregación, y tanto para el grupo más involucrado 
como para los hermanos en general, la ampliación de las relaciones y contactos, directos 
e indirectos, era una consecuencia inmediata de la pertenencia. En un periodo en el que la 
información circulaba a través de contactos personales, y en el que éstos eran 
fundamentales para conseguir infiuencias a la hora de conseguir destinos, hacer negocios, 
etc., se hace difícil no pensar que bastantes de los cofrades, que seguían carreras 
administrativas o que tenían negocios (algunos las dos cosas) dejarían de aprovechar los 
conocimientos personales y políticos proporcionados por la asociación, en beneficio propio 
y de sus familias. Farece claro en una cofradía como ésta, integrada por sectores con una 
voluntad de reafirmarse socialmente e incluso de ascender, y que se hallaba respaldada por 
la Inquisición. 
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Como otras hermandades, la de San Pedro Mártir no dejó de utilizar los recursos 
profesionales que podían ofrecerle sus integrantes -de forma gratuita o retribuida-, que en 
su caso eran especialmente amplios. Vemos así a los hombres de leyes ocupados con los 
pleitos de la asociación, a los contadores y secretarios cobrando los censos y haciéndose 
cargo y colocando el dinero de la congregación, a los que "entendían en el arte de la 
pintura" arreglando la imagen del Cristo en 1638. A finales de siglo, el escribano al que 
recurrían era familiar y cofrade. En las ordenanzas se estipulaba que los médicos y 
cirujanos debían asistir, gratuitamente, a los hermanos enfermos; no sabemos, sin embargo, 
si esta estipulación se llevaba a la práctica. 
En definitiva, la cofradía inquisitorial se nos aparece a lo largo de todo el siglo 
XVII y vista desde dentro, como una asociación dinámica y sostenida por el interés de 
buena parte de sus integrantes, como ya se puso de relieve al tratar de la financiación y de 
la participación. 
11.2 Los cofrades contra Marcos Díaz 
Dedicaremos este apartado al examen del conflicto que enfrentó desde 1675 a Marcos Díaz 
(o Diez) con un grupo de cofrades que utilizó la asociación como un grupo de presión, 
primero contra el aspirante y luego contra la misma Inquisición.' El conflicto es de interés 
en varios sentidos, que no podremos desarrollar aquí. No sólo dice mucho sobre la 
sociabilidad y el medio social y cultural de los cofrades, sino sobre la naturaleza de la 
cofradía de familiares a finales de siglo. La historia de Marcos Díaz y de su familia dice 
también mucho sobre las oportunidades y condicionantes del ascenso social en la época, 
sobre distintas actitudes ante el mismo, así como sobre el mundo de ciertos sectores 
dedicados al comercio y los negocios en Madrid. Díaz tuvo un final trágico y sonado, que 
otorga a su figura, que se sale de lo corriente, una dimensión excepcional. 
Nos centraremos principalmente, sin embargo, en el conflicto protagonizado por la 
cofradía. Hasta aquí se ha hablado de los cofrades, es decir, de los incluidos; ahora se trata 
Su verdadero nombre era Díaz, pero en las pruebas se presentó como Diez. 
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de la otra cara de la moneda, de lo que significaba la exclusión. Aun cuando es un caso 
específico, se puede considerar que tiene una validez explicativa general, ya que si por un 
lado nos ofrece las razones concretas de los involucrados, también ilustra los fundamentos 
ideológicos, religiosos y sociales en los que se basaban los mecanismos de inclusión / 
exclusión en la hermandad de familiares. El modelo o estilo de religiosidad que se puede 
atisbar a través de las fiestas de la cofradía, así como a partir de la pertenencia y 
participación de algunos de los hermanos en congregaciones como las del Santísimo Cristo 
de las Injurias, de la Fe, o las esclavitudes del Santísimo Sacramento, se nos aparece ahora 
de modo mucho más crudo. Su aplicación, así como la utilización de la limpieza de sangre, 
podía suponer, como ocurrió en este caso, el intento de destruir la reputación de una 
familia, con todo lo que ello conllevaba. El conflicto aparece teñido de una gran violencia 
social y religiosa por la mezcla de fuertes intereses en juego y lo banal y cotidiano de las 
razones y de las actuaciones. También por el carácter público que tuvo. La cultura 
religiosa, que los cofrades compartían con muchas otras personas, lo permitía, incluso lo 
fomentaba. 
En 1678 la Inquisición obligó a la cofradía a aceptar como congregante al familiar 
Marcos Diez Rodríguez. La cofradía se había negado reiteradamente a la admisión de Díaz 
con el argumento de que ejercía un "oficio mecánico" y no reum'a las "calidades" precisas. 
Desde 1678 y hasta que el auto de fe de 1680 apaciguó los ánimos y les hizo volver al 
redil, la gran mayoría de cofrades se negó a participar en los actos públicos de la 
Inquisición -edictos de fe, San Pedro de Arbués, Santo Cristo de los Desagravios- con el 
fin de no coincidir en ellos con Díaz y, sobre todo, de hacer patente su desacuerdo con la 
decisión de la Inquisición de haber concedido una familiatura a un sujeto que en su opinión 
no se lo merecía. Según éste, que había denunciado que se atentaba contra su "honra y 
calidad", entre los más significados de los ausentes se hallaban precisamente "los émulos" 
que solían concurrir a este tipo de actos. No le faltaba razón. Ante los visos de escándalo 
público que adquiría el conflicto, no sólo la Inquisición actuó con diligencia y firmeza, sino 
que esta actuación marcaría la pauta en las relaciones futuras con la hermandad. 
En los autos de 1678 tanto el inquisidor de Corte Zambrana de Bolaños como los 
cofrades dieron muestras de una gran delicadeza, y en ningún momento se llega a citar cuál 
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era el oficio en cuestión. En realidad las luchas venían de atrás, y se habían recrudecido 
desde que Marcos Díaz consiguió del inquisidor general una gracia de familiar tras hacerse 
las pruebas de oficial del Santo Oficio. Un memorial anónimo, escrito aparentemente por 
consejo del confesor del autor y quizás enviado por el religioso a la Inquisición de Toledo, 
y una delación, reactivaron el expediente en 1675.' Pronto se vio que detrás de la denuncia 
se hallaban los cofrades, deseosos de salir del anonimato -otro memorial contenía muchos 
nombres y otro más iba firmado por ellos- e implicar a buen número de personas, también 
de fuera de la hermandad, en su campaña contra Díaz. Entre éstos últimos se hallaban el 
costumbrista Francisco Santos (del que se dice que era guarda de la especiería), que tenía 
amistad con alguno de los cofrades y que podía ser muy útil por su avanzada edad y 
autoridad moral, y un nutrido grupo de tratantes, sobre todo del Rastro. El interés por 
desacreditar a Díaz no se circunscribía en absoluto a los familiares de la hermandad, pero 
éstos, por su condición y en algunos casos por motivos particulares, desempeñaron un papel 
de liderazgo. También porque lo que Díaz pretendía era entrar en el cuerpo. 
Como se fue desvelando, Marcos Diez Rodríguez -Díaz según los cofrades, que en 
ésto llevaban razón- pertenecía a una familia de curtidores y tratantes en carne que se había 
ido afianzando en los abastos al ayuntamiento, no sólo de carne sino de aceite y otros 
productos. Llegaron a ser muy ricos y fueron ampliando los negocios: renta del vino, etc. 
Buena parte de la fuerza de la familia se debía a que era amplia, y tanto por las líneas 
paternas (tradicionalmente curtidores) como maternas (tratantes en carne) se hallaban 
metidos en los negocios de las carnicerías del Rastro y del aprovisionamiento."' El era 
' El expediente de las pruebas de oficial Marcos Diez y de su mujer, incoado a partir 
de las denuncias de 1675, además de las informaciones genealógicas, etc., incluye 
testamentos y partidas sacramentales en AHN, Inq.leg. 1530/7. 
'" José U. Bernardos Sanz -a quien agradezco su ayuda-, en su tesis doctoral en curso 
sobre el abastecimiento a Madrid se ocupa de esta familia, que destacó desde 1630 en los 
abastos de carne y fue ampliando y diversificando sus negocios con distintos productos, 
alguno de alto valor. Los abastos a Madrid eran una vía importante de enriquecimiento y 
una vía de acceso a otros negocios, como las rentas públicas o el comercio. J. Bernardos 
refiere que Marcos Rodríguez, abuelo materno de Marcos Díaz y el personaje que afianzó 
y encauzó a la familia en los abastos de carne, prestó dinero a un regidor para que 
comprara el oficio, lo que es un indicio de que buscaba connivencias en el ayuntamiento 
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entonces nada menos que proveedor de carne de la Casa Real y contó con apoyos muy altos 
en Palacio y en la Inquisición (^ese a las reticencias del fiscal y de algunos inquisidores de 
Toledo que pretendieron cerrar el caso), lo que le permitió resistir con éxito la campaña, 
muy bien orquestada, de los cofrades. Campaña que tocó todos los puntos: oficios infames, 
mala raza -judíos y moriscos-, acusaciones de soborno de testigos, de robo de un 
sambenito, etc. 
No todos los cofrades se implicaron, pero sí un grupo significativo de ellos que 
llegó a movilizar a casi todos: se comunicaron entre sí, convocaron Juntas, elaboraron un 
memorial que presentaron en una Junta General en la que fue conocido y suscrito 
mayoritariamente -se trataba de una situación en la que era difícil negarse- y, finalmente, 
lo hicieron llegar a Palacio. Los encargados de llevarlo fueron el comisario don Francisco 
de Espinosa y los familiares Esteban Ibáñez y Matías Antonio Gómez, debido a sus oficios: 
el primero era criado de la reina y el segundo contador de S.M. La utilización de la 
cofradía fue así esencial en la elaboración y difusión de una propaganda que se proponía 
crear una fama pública muy definida. La investigación subsiguiente de la Inquisición fue 
exhaustiva -en las pruebas testificaron nada menos que 112 personas (lo habitual era 
convocar a unos 20 testigos), incluidos muchos cofrades- lo que permite vislumbrar el 
trasfondo del asunto y la manera en la que se contruyó. Puesto que, aunque no es de 
descartar que en las familias Díaz y Rodríguez hubiera antepasados judíos o moriscos, y 
sí había curtidores y tablajeros, se trató esencialmente de un montaje. 
A la cabeza de los promotores se encontraban el mercader de joyería Francisco 
Julián Jiménez, que tenía su tienda en la calle Mayor, el confitero Pedro Martínez de 
Salazar y el alguacil de Casa y Corte Gabriel de Eguiluz. Fueron secundados por otros 
cofrades igualmente determinados, entre los que destacaron los mercaderes de joyería y de 
ropería, pero no sólo. Escribanos, contadores, criados de la Casa Real manifestaron 
opiniones parecidas. También hubo quien transmitió los rumores, pero dio muestras de 
para sus negocios. Es posible, sin embargo, que la vinculación de la famiüa-con los abastos 
fuera algo anterior. En las pruebas de Marcos Díaz, ésteakgó su parentesé&con familiííí'es 
del Santo Oficio de principios de siglo -los tratantes en carne y obligados Miguel y Feíipe 
de Soto- con el fin de mostrar que contaba con actos positivos de limpieza. 
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moderación en su juicio, e incluso algún cofrade defendió la honra y limpieza de la familia. 
Entre estos últimos se encontraba Pedro de Asensio, un familiar que era "agente y cobrador 
de los gastos secretos de S.M.", lo que es bastante significativo. 
El comprador mayor de la Casa Real Juan Calvo Montenegro, interrogado por los 
inquisidores, no tenía noticia sobre si Díaz, a quien consideraba cristiano viejo, tenía 
enemigos, pero en su opinión "los hombres de trato nunca dejan de tenerlos". De que la 
reciente puja por la renta del vino, en particular, y otros asuntos de raíz económica estaban 
en el origen del resentimiento de bastantes mercaderes y tratantes se mostraban convencidos 
los que apoyaron a la familia. Uno de los testigos y principales promotores del asunto, don 
Simón González, que no era cofrade, había sido obligado de las carnicerías y se encontraba 
entonces "sin ocupación". González era uno de los directamente perjudicados por las 
actividades económicas de Díaz, y fue el informante del autor de la delación, el joyero y 
familiar Francisco Julián Jiménez. 
Otros pareceres completaban el cuadro. Se apuntaba a que la enemistad provenía de 
peleas entre alguaciles de Casa y Corte, cargo que ostentaban dos primos de Marcos Díaz. 
Así pensaba, por ejemplo, otro de los denunciadores, el comisario del Santo Oficio 
Gregorio López de Aguilar, debido quizás a una célebre disputa en el corral de comedias 
en la que los primos se vieron envueltos. La inquina de los alguaciles de Corte familiares 
y/o testigos, que insistieron en que los primos no habían sido nunca admitidos en la 
cofradía de Nuestra Señora de los Siete Dolores por su condición de judíos, una cofradía 
que sin embargo no era "de estatuto" como se encargaron de averiguar los inquisidores, fue 
otra de las razones que llevaron al conflicto y que lo impregnaron de violencia. Pero la 
cuestión de los alguaciles tenía más enjundia. El mismo Marcos Díaz relató en un memorial 
las "vejaciones" que los primos alguaciles habían hecho a algunos cofrades y mercaderes 
"en la administración de justicia y ejercicio de sus oficios", y el encarcelamiento de un 
mercader. Otras testificaciones, acusatorias, revelan la importancia de un cargo -en cuyo 
ejercicio podía haber buenas dosis de arbitrariedad-, que posiblemente era útil en las 
actividades de la familia. 
Las rivalidades profesionales y los oficios de unos y otros se encontraban en el 
centro de un asunto en el que también había fuertes intereses económicos en juego, por lo 
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que fueron parte importante de la polémica. La naturaleza mecánica o no de los oficios 
ofrecía la oportunidad de desplegar habilidades dialécticas dignas de un jesuíta. Así, 
mientras unos -la mayoría- decían que en la familia los hombres eran o habían sido 
curtidores y las mujeres, incluida la del protagonista, tenían tabla en el Rastro, otros 
explicaban que un obligado no cortaba carne, ni siquiera la pesaba o tocaba.'' No había 
oficios más infames que los de curtidor o tablajero, si no fuera por el de verdugo, que 
según algunos también era propio de la familia. Claro que en ésta también había alguaciles 
de Corte. Y Díaz subrayaba que los cofrades, especialmente los mercaderes, lo que tenían 
era envidia por no disfrutar de cargos públicos. Entre las aspiraciones de esta familia 
ascendente, rica y con conexiones en Palacio por su trato, se encontraba la de ostentar 
cargos públicos, empezando por el de alguacil de Corte, que, desde luego, no era sólo 
honorífico. 
De que la familia buscaba un prestigio social que acompañase a su riqueza hay 
pocas dudas. Además de la solicitud, y finalmente la obtención de la familiatura por Díaz, 
éste se había mudado de casa: de la vecindad del Rastro en la parroquia de San Justo, 
donde vivían sus padres y había nacido, se había trasladado a "casas propias" en la calle 
Mayor (parroquia de San Ginés). Precisamente una zona donde vivían y comerciaban unos 
cuantos de los cofrades. Oficios públicos, rentas y sisas eran motivos de peso para 
movilizar pasiones entre los tratantes del Rastro, los mercaderes de la calle y Plaza Mayor 
y los familiares de la cofradía. El ascenso social de una familia de carniceros resultaba algo 
demasiado escandaloso; frenarlo parecía sencillo, pero, como se ha visto, los enemigos de 
Díaz necesitaron algo más. 
En lo relativo a los argumentos esgrimidos y a pesar de su importancia, la cuestión 
del oficio se convirtió desde el comienzo en secundaria, aun cuando la introducción de los 
verdugos suponía un paso más. La ofensiva se centró, por supuesto, en la mala raza, cuya 
carga simbólica era mucho más fuerte. Pero ¿cuál? También aquí la carga simbólica 
" En la cofradía no era desconocida la presencia de tratantes en carne -el obligado Juan 
Velázquez a principios de siglo- ni siquiera de curtidores, como se ha dicho, pero la 
cuestión nunca se tocó en el conflicto. 
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determinó la opción de los más belicosos. Estos cofrades consiguieron una gran unanimidad 
en torno a la acusación de la ascendencia judía. Alguno, sin embargo, lo que había oído 
era que se trataba de moriscos, o las dos cosas a la vez. Para los inquisidores, de lo que 
se trataba era de saber si tanto rumor o tanta fama pública y notoria, procedía de la Junta 
de la cofradía y por tanto tem'a su origen en enemistades personales o, por el contrario, era 
anterior y con fundamento. Tarea vana en sí misma, pero útil si lo que se quería era 
"absolver" a Díaz. 
Y de lo que no hay duda es de que en esos aflos (más de tres duraron las 
investigaciones) los cofrades, y no sólo ellos, pusieron en circulación una serie de historias, 
que con ligeras variantes también relataban en sus testimonios. Así, más aún que las 
diferencias entre los testigos son interesantes las similitudes. Se trata de relatos que 
buscaban el impacto, que se recordaban y repetían casi de memoria, y que a fuerza de 
reiterarlos -mecanismo corrientísimo- se convertían en ciertos y eran aceptados por la gente. 
Tenían la virtud, por su precisión, de añadir dramatismo y realidad a las acusaciones 
desnudas sobre el notorio judaismo del implicado. Uno de los relatos refería el robo del 
sambenito de un bisabuelo materno de Díaz en la iglesia de San Antolín en Falencia por 
personas pagadas por éste. Este robo fue el núcleo de la delación. Otro, más original, era 
la conversación mantenida entre dos familiares, ocurrida poco después de haberse enterado 
de sus pretensiones. Iba la pareja de viaje y el uno tuvo la "ocurrencia" de decirle al otro: 
"te imaginas que fuésemos de escolta llevando preso en medio a Marcos Díaz ..." . La 
anécdota, percibida como regocijante y contada con orgullo de oficio y hasta cierta 
vanidad, tuvo mucho éxito. Hubo más relatos en este sentido, que hacían referencia al 
papel que como familiares debían desempeñar en la denuncia de sospechosos. Pero la 
historia que se llevó la palma fue la de la pelea en el corral de comedias, que ya figuraba 
en el primer memorial, originó un tropel de nuevas testificaciones. La disputa en sí misma 
desempeñó un papel muy importante en el desencademiento de la actuación de la cofradía. 
El suceso, acaecido en un lugar público ante la presencia de numerosos "testigos" 
entre los que no podía faltar algún familiar del Santo Oficio, lo provocó la discusión por 
el asiento en un banco. Por lo que se decía, el banco había sido ocupado, bien por el 
mismo Marcos Díaz, bien por sus parientes alguaciles, lo que llevó a que el "propietario" 
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del mismo, don Felipe Sicardo -miembro de una familia de mercaderes de joyería, e hijo 
de familiar por más señas-, se enojase y comenzase a llamarlos judíos "en público y a 
voces". Y aquí "sacaron la cara" los dos primos alguaciles de Corte (en esto hay 
coincidencia). Don Antonio Sicardo, viendo "ajado" y acosado a su hermano Felipe, les 
espetó: "queréis hacer otro prendimiento como lo hicieron vuestros antepasados con 
Nuestro Señor Jesucristo" y "judíos, mirad que ése que lleváis arrastrando es Sicardo que 
no es Cristo".'^ Quizás el encontrarse en un teatro le inspiró esta representación de la 
Pasión, en la que el mercader de joyas se identificaba nada menos que con Cristo. Pero la 
violencia y efectismo de la frase y de la escena calaron hondo. O más bien lo que había 
calado hondo era tanta representación de la Pasión de Cristo, tanto sermón y fiesta de 
Desagravios. La reiteración de los mismos -como muestra este caso- no parece que 
desvirtuara su contenido: el significado de la interpretación de la Pasión que difundían 
podía ser revivido con intensidad. 
Desde las alturas de finales del siglo XVII, remontarse hasta mediados del XVI para 
buscar orígenes familiares en una pequeña localidad como Fuente la Encina, el lugar de 
Guadalajara de donde procedían los Díaz, y trazar el recorrido, no sólo era difícil sino 
también peligroso para muchos. Aunque el empeño inquisitorial en llegar a "genealogías 
más altas" produjo algunos frutos, la cuestión era deslindar, si es que había deslinde 
posible, entre los que llevaban los apellidos "Rodríguez" y "Madrid" de la localidad. Del 
trasiego de personas entre Fuente la Encina y Madrid provenían las acusaciones 
aparentemente más fiables, divulgadas por uno de los promotores, el confitero Pedro 
Martínez, que tenía tratos con gentes de allí. Pero a la hora de la verdad los numerosos 
testigos del lugar se mantuvieron muy discretos y no parecieron dispuestos a que se 
manchase el honor del pueblo y se investigasen apellidos. 
'^  Una versión del origen de la disputa, probablemente más ajustada a los hechos, 
refería que Felipe Sicardo discutió por el banco con un tal don Juan de Ángulo, y sacó un 
puñal, ante lo que intervinieron los dos alguaciles de Corte para encarcelarlo. El desanlace 
es similar en todas las versiones. Es muy posible que Sicardo fuese el mercader del que 
Marcos Díaz decía que había sido encarcelado por sus primos y que era amigo de los 
familiares. 
487 
Tras otras vicisitudes que ahorramos, "Marquillos el bodegonero que ayer partía 
cabezas a la puerta de la carnicería" siguió paseándose en coche de muías por Madrid ante 
la indignación de Francisco Santos y de sus correligionarios." También pudo vestir el 
hábito del Santo Oficio y asistir a las funciones de la cofradía. A lo que probablemente no 
acudió fue a las Juntas. Es difícil saber si Marcos Díaz sabía a lo que se exponía cuando 
solicitó el título de familiar, o si, intuyendo al menos parcialmente lo que se podía 
desencadenar pero considerándose suficientemente fuerte, el prestigio del hábito le 
compensaba el desprestigio de andar en boca de medio Madrid. En cualquier caso, como 
había dicho el comprador mayor de la Casa Real, "los hombres de trato nunca dejaban de 
tener enemigos" y se hallaban acostumbrados a vadearse en ambientes enconados. Y en la 
época el ascenso social, con la adquisición del prestigio que debía acompañar a la riqueza, 
era difícil, pero no imposible, y se planteaba a medio y a largo plazo. 
Pero la fama pública de Marcos Díaz no fue, a la postre, la propugnada por sus 
enemigos. El trágico final de su vida confirma el odio que despertaba su figura, pero revela 
sobre todo la existencia de otra opinión pública, muy distinta, en Madrid. Así como se 
pone de manifiesto el relieve del personaje (y su habilidad para los negocios y riqueza). 
Marcos Díaz no sólo se preocupó por la posición y los negocios de la familia, le 
interesaban asimismo los asuntos públicos. Ante la crisis de la moneda y las dificultades 
económicas, a finales de los años 70 y principios de los 80, con Oropesa y Medinaceli, se 
intentó de nuevo poner en práctica proyectos de reforma y saneamiento hacendístico, en 
los que participaron hombres de negocios. Entre los proyectos reformistas de la época se 
encontraba la propuesta de Marcos Díaz para la disminución de las sisas de millones de 
" La cita proviene de Francisco Santos, en un virulento alegato contra el uso del coche 
por parte de personas sin suficiente prestigio social: El no importa de España, p.75. No 
tengo la seguridad de que se trate del mismo personaje, y en todo caso es una referencia 
literaria (aunque Francisco Santos es pródigo en referencias tomadas de su entorno, en 
opinión de M^.J. del Río, que ha estudiado al escritor). Pero se ha puesto el comentario 
porque es expresivo de la actitud hacia los carniceros y porque Francisco Santos participó 
activamente en el asunto de Díaz unos años después de escribir el libro en 1667. 
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Madrid, que fue aceptada por Medinaceli en 1680."* El proyecto de Díaz, "asentista de 
buen crédito y proveedor de la Casa Real", fue -refiere Maura-, la iniciativa "más 
comentada" y "digna de atención", a la vez que despertó gran entusiasmo popular dada la 
"general antipatía" que suscitaban los impuestos sobre el consumo, y las convicciones sobre 
la mala administración municipal y el latrocinio reinantes. 
El proyecto, sin embargo, no se llevó a cabo. Díaz recibió un memorial anónimo 
en el que se le amenazaba de muerte si proseguía con sus planes. Y, efectivamente, murió 
a causa de la paliza que le propinaron unos enmascarados cuando volvía de Alcalá de 
Henares. Durante los días que duró la agonía "el pueblo madrileño se agrupó a la puerta 
del domicilio del asentista, siguiendo conmovidísimo el curso de su dolencia; acogió el paso 
de Sus Majestades con el clásico grito de "¡Viva el Rey! ¡Abajo el mal Gobierno!", y 
acompañó hasta su enterramiento el cadáver de Marcos Díaz en imponente manifestación, 
de protesta más que de duelo". El motín se acompañó de una huelga de panaderos y de una 
protesta de 400 zapateros, que se manifestaron profiriendo similares expresiones ante la 
casa del gobernador (el cargo de presidente entonces) del Consejo de Castilla, quien hubo 
de dimitir. Fue éste uno de los contados disturbios populares ocurridos en Madrid en el 
siglo XVII.'' 
'* C. Sanz Ayán, Los banqueros de Carlos II, p.256 y ss., 447; duque de Maura, Vida 
y reinado de Carlos II, pp.262-3, en quien nos basamos para lo que sigue y de donde 
proceden los entrecomillados (incluye el proyecto de reforma detallado, en el que Díaz 
ponía mucho dinero). 
" La intervención de los panaderos y zapateros en J. Espinosa y otros "El conflicto 
social", in Madrid. Atlas Histórico, p.226, donde, sin embargo, el relato de los hechos es 
equívoco. 
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11.3 Las relaciones institucionales: el Santo Oñcio y la orden de dominicos 
La doble vinculación de la cofradía, con la orden de predicadores y con la Inquisición, fue 
de naturaleza muy diferente en uno y otro caso. La ubicación oficial en el colegio de Santo 
Tomás, referida en las ordenanzas de 1604, se manifestó sobre todo en que era allí donde 
la cofradía celebraba la fiesta de difuntos y los sufragios por las ánimas de los congregantes 
hasta la década de los 70. Sin embargo, en contra de lo que se podría esperar, no fue éste 
su lugar de reunión habitual. Las Juntas se podían convocar en el colegio, pero también en 
otras iglesias, como la del convento de la Santísima Trinidad, y parece haber sido muy 
corriente que se llevasen a cabo en las casas de los oficiales y de otros cofrades. Hasta los 
mismos bienes -incluida la imagen de San Pedro Mártir-, se custodiaban en las casas de los 
sucesivos mayordomos. Se trataba de una práctica antigua, muy combatida por la Iglesia 
en su afán por monopolizar los objetos sagrados y, fundamentalmente, por marcar la pauta 
de su uso por laicos y eclesiásticos. Por ello resulta sorprendente que una cofradía tan 
ortodoxa como la de familiares lo hiciese, y sólo se explica por la carencia de una capilla 
propia y, sobre todo, porque la cofradía nunca tuvo un lugar fijo al que se considerase 
realmente vinculada.'* 
Los cofrades no contaron en Santo Tomás con un lugar propio o fijo; y la cofradía 
inquisitorial ni siquiera aparece citada, en los informes de los curas de Santa Cruz incluidos 
'* En las Juntas en que se refiere el traspaso de bienes de unos mayordomos a los 
siguientes, da la impresión de que se incluía la imagen. En las ordenanzas de 1684 se dice 
explícitamente que hasta que no se tuviese un lugar propio "la hechura" del Santo se 
seguiría guardando en casa del mayordomo más antiguo. En el convento de Santo Domingo 
tenían un sitio donde colocarla durante la preparación de las funciones. 
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en los expedientes de aprobación de ordenanzas, entre las muchas cofradías que cobijó el 
colegio (sí en cambio la de la misma advocación de los jubeteros o cerrajeros, que 
compartía este título con el de San Jacinto). Con el convento de Santo Domingo el 
Real la relación fue mucho más estrecha dado que las fiestas más importantes, en las que 
participaba el Consejo, se desarrollaban en él. Consta, incluso, que la cofradía ayudó 
económicamente a las monjas." No obstante, el establecimiento en Santo Domingo el Real 
se siguió presentando en las sucesivas ordenanzas como temporal y relacionado únicamente 
con la celebración allí de las fiestas. 
Sí hubo, sin embargo, dos ocasiones importantes en las que la cofradía se mostró 
decidida a abandonar sus hábitos itinerantes. En julio de 1632, el mismo mes en que se 
celebró el auto de fe, la congregación intentó aprovechar la estela de los sucesos del Cristo 
de la Paciencia haciéndose con el patronazgo de lo que a la postre sería el convento de esa 
advocación de patronato real. Contaba entonces con cofrades prominentes y con el respaldo 
del inquisidor general y del Consejo, que intervinieron ante el rey en favor de las 
pretensiones de los cofrades. Es más, todo parece indicar que en un primer momento los 
familiares dieron por hecha la consecución de sus objetivos de obtener permiso para la 
fábrica de una iglesia en el lugar del derribo de la casa donde supuestamente habían 
ocurrido los ultrajes al crucifijo. Y que ya habían comenzado a dar dinero y pensaban en 
extender la recaudación de limosnas a los vecinos de la Corte confiados en la generosidad 
'^  En 1642 le dieron a la priora 1.000 rs. para ayudar a reconstruir un cuarto que se 
había caído. 
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para con una obra tan "santa" y que suscitaba un "fervor tan general".'" Fue ésta, por 
cierto, la única ocasión en que los familiares se mostraron dispuestos a movilizarse para 
conseguir limosnas. Pensaban edificar una iglesia "muy suntuosa" dedicada a la Pasión de 
Cristo.^' Cuando escribieron las primeras cartas, a finales de julio, presentaron un 
proyecto bastante madurado, en el que ya se contaba con ofrecimientos para el retablo, los 
frontales, candeleros y adornos de la Capilla, con el trabajo gratuito de maestros de obras 
y oficiales, etc., y en el que incluso se había previsto que en la iglesia residiesen seis 
capellanes. La congregación, "a quien tocaba derechamente esta obra, la tomaba sobre sus 
hombros" y, para empezar, ofrecía los cerca de 3.000 ducados que tem'a de caudal 
entonces. 
Pero tan suntuoso y meditado plan se frustró muy pronto, en el mismo momento en 
que la reina quiso para sí el patronato. Los familiares miraban alto y no se conformaron 
con fabricar las trazas ordenadas por el rey y con disponer de un lugar donde hacer las 
fiestas, juntas y entierros "y todo lo demás que sin inconveniente se les pudiere adjudicar 
" En [J. Gómez de Mora], Auto de la Fé celebrado en Madrid, in J. Simón Díaz, 
Relaciones de actos públicos, p.432, se dice que la cofradía ya tenía permiso para edificar 
la iglesia y estaba reuniendo limosnas. En las cartas enviadas al rey por la cofradía y por 
el Consejo de Inquisición es patente el desconcierto y la indignación de la cofradía por la 
resolución que les negaba algo que consideraban obtenido (AHN, Inq.lib.534, ff.466-473). 
Los entrecomillados proceden de las cartas de los familiares. En 1634 la "Cofradía de los 
Carpinteros y Albañiles" (posiblemente la de San José) solicitó también el sitio de la casa 
derribada para edificar un templo y dotar un hospital donde se curasen los enfermos de esos 
oficios, aunque éstos no pretendían quedarse con el patronato (ibid., f.475). 
'' La advocación del Cristo de la Paciencia es bastante posterior a los sucesos. Los 
primeros años las fiestas que conmemoraban los ultrajes al crucifijo se dedicaron a Cristo 
Crucificado y a los Desagravios al mismo. Ver, por ejemplo, las noticias sobre las octavas 
en las Descalzas, en la Encamación y en la parroquia de San Miguel celebrada por los 
feligreses, que se encuentran al final de la relación del Auto de Fe de 1632 (pp.432-434) 
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después de acabada la fundación". Semejante apaño no fue posible. Concedido todo, menos 
el patronazgo, los familiares excusaron su participación en el proyecto diciendo que ellos 
habían confiado en realizarlo gracias a "las grandes limosnas con que acudirían las personas 
de esta Corte", pero que ahora que quedaba el patronato para el rey, esas personas "se 
podrán sustraer de ello creyendo que no son necesarias supuesto que S.M. pone en ello la 
mano". Por lo demás, la congregación hacía "suma estimación del favor y merced que 
S.M." le hacía. En el solar de las injurias el rey fundó finalmente un convento de 
franciscanos capuchinos en 1639, aunque la iglesia no se terminó de construir hasta 1651. 
De "humildes trazas", los festejos y procesiones de Desagravios perpetuaron en él el 
recuerdo de lo sucedido.^ " 
Pocos años después de la tentativa la congregación intentó instalarse definitivamente 
en Santo Domingo mediante el procedimiento que más podía ligar a una cofradía con la 
institución religiosa que la amparaba: la compra o el patronato de una capilla. Aunque se 
tratase de un convento de mujeres, y en teoría las congregaciones de hombres tem'an vedado 
establecerse en ellos, la prohibición se soslayó más de una vez. El asunto es, sin embargo, 
algo oscuro. El encargado de diseñar y construir la capilla fue el famoso arquitecto, ligado 
al Santo Oficio, Juan Gómez de Mora." La capilla no llegó a ser adquirida por la 
congregación, por causas que nos son desconocidas, aunque sí consta que ésta mantuvo 
pleito con el maestro de obras. Pero es posible que el proyecto estuviese relacionado con 
20 J. Caro Baroja, La sociedad criptojudía en la corte de Felipe IV, p.50 
" En julio de 1639 el contador dio una libranza para que el tesorero pagase a Juan 
Gómez de Mora por "su ocupación de la traza de la Capilla que la congregación trató de 
hacer en el Monasterio de Santo Domingo el Real". 
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la capilla de Santo Domingo Soriano, en cuyas fiestas estuvo muy interesada la cofradía. 
En la relación de las fiestas de colocación de la imagen en 1638 se refiere la intervención 
en el diseño de Gómez de Mora y se ensalza su labor, pero la ejecución la hizo otro 
arquitecto, Bartolomé Díaz, lo que pudo deberse a que hubo algún problema con el 
primero. De los que contribuyeron a la fábrica sólo se destaca, sin embargo, la "liberalidad 
y grandeza" del duque de Medina de las Torres.^ ^ Fuese o no ésta la capilla de los 
familiares en cuestión, el caso es que la congregación se quedó sin capilla en Santo 
Domingo. 
Con posterioridad a este nuevo fracaso no hubo más intentos de adquirir una capilla 
propia, ni siquiera una Sala de Juntas, por lo que los hermanos siguieron reuniéndose en 
diferentes lugares. En los años 30, la incapacidad de la cofradía para hacerse con un lugar 
propio no se debió a la falta de dinero o de voluntad de los familiares: hubo intereses más 
altos que se lo impidieron, lo mismo que los cofrades no se conformaban con cualquier 
cosa. Aunque da la impresión de que tampoco les incomodaba una situación que les 
permitía mantener unas relaciones fluidas con los dos conventos, y una cierta autonomía 
con respecto a las instituciones inquisitoriales. Precisamente fue el cambio en las relaciones 
con éstas, ocurrido a finales de los años 70, lo que impidió que a partir de entonces, y de 
modo que sería definitivo, se volviese a plantear la compra o el patronato de una capilla 
en un convento de la orden. Desde finales de siglo, más que en un convento, la cofradía 
se puede considerar establecida en el tribunal de Corte. Ya en el siglo XVIII, las imágenes. 
^^  Colocación de la milagrosa Imagen del glorioso Patriarcha Sto. Domingo de 
Soriano. Procesión y Otavario solemne que se celebró en su Capilla, Madrid, 1638, 
transcrito en J. Simón Díaz, Fuentes para la historia de Madrid, pp.237-246 
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alhajas, cera y archivo (creado éste hacia 1720) se guardaron en el Oratorio y en una Sala 
del tribunal, donde también se celebraban las Juntas. '^ 
El cambio aludido marcó un antes y un después en la naturaleza de las relaciones 
entre la congregación y el Santo Oficio. Claro que con anterioridad, a lo largo del siglo, 
las relaciones atravesaron diferentes momentos. De manera resumida, se puede decir que 
hasta la década de los 50 la congregación actuó como una institución autónoma. La 
comunicación con el Santo Oficio era continua, pero éste no intervenía directamente en los 
asuntos de gobierno de la asociación. Las directrices se dirigían fundamentalmente a la 
disposición de las ceremonias y actos públicos, o a la solicitud de la colaboración de la 
cofradía en ocasiones extraordinarias. Ocasionalmente, el Consejo también podía intervenir 
en caso de producirse conflictos internos, como en 1642, cuando envió al inquisidor de 
Corte para investigar el memorial "sin firma", pero escrito por alguien de dentro, que 
denunciaba el gobierno de la congregación. La principal consecuencia fue una 
reorganización de la gestión económica y modo de llevar la contabilidad, como revelan las 
cuentas de entonces. 
En los aflos 50, coincidiendo con la asignación de mayores competencias al tribunal 
de Corte, la cofradía quedó más sujeta a éste. En esos años, varias de las Juntas, todavía 
itinerantes, fueron presididas por el inquisidor de Corte. Fue también por entonces cuando 
se hizo obligatoria la aprobación expresa e individualizada de las admisiones de cofrades 
" Aún así, todavía en las ordenanzas de 1781 repetían la cantinela de que las alhajas 
permanecerían en el tribunal y las fiestas se harían en Santo Domingo en tanto que la 
congregación no tuviese un lugar propio. 
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por el inquisidor general y de los acompaflamientos de entierros por el de Corte.^ * El 
Consejo llegó incluso a intervenir en otros asuntos internos que, en líneas generales, 
siempre fueron privativos de la hermandad. La limosna que se dio a principios de los 50 
de 3 reales diarios al familiar preso Juan Sáenz de Tenorio se otorgó por orden del 
Consejo.^ 
El punto en el que hubo mayores discrepancias y suscitó mayor oposición por parte 
de la cofradía fue el referido a quién debía controlar y gestionar el reclutamiento de 
cofrades. Se trataba, más que nada, de un conflicto entre instituciones. Por un lado, el 
Santo Oficio, con una fuerte tradición intervencionista y centralista. Por otro, una cofradía, 
que, como todas, tendía al autogobierno -aunque en su caso le fuera más difícil por su 
dependencia de un tribunal de esas características-, y que, además, reafirmaba por entonces 
una voluntad de cierre social. Pese a la oposición de la cofradía, ésta fue la práctica hasta 
1660. 
Ni ésta ni las demás medidas tuvieron una continuidad a corto plazo. Desde luego, 
expresaban una concepción particularmente intervencionista de lo que significaba la 
dependencia jurisdiccional de la cofradía. A su lado, el control que suponían las visitas 
eclesiásticas anuales y el ejercido por el clero de parroquias y conventos con respecto a 
^^  El Consejo, a través del inquisidor de Corte, estableció en 1653 que las admisiones 
de cofrades no fuesen automáticas ni autorizadas por la cofradía exclusivamente, como 
ocurría hasta entonces. Las candidaturas debían ser decididas por votos secretos y 
comunicadas al inquisidor, quien debía a su vez comunicarlas al inquisidor general para el 
visto bueno antes de la recepción y el juramento en la cofradía. Tanto de ésta intervención 
como de las comunicaciones de defunciones en los aftos 50 hay rastros en las hojas finales 
de AHN, Inq.lib.1327 
''AHN, Inq.lib.7, f.l88v 
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otras cofradías, parece poca cosa. Quizás sólo algunas de las congregaciones más 
vinculadas a determinadas órdenes religiosas, y en especial a los jesuítas, fueron seguidas 
tan de cerca. 
En los años 50 el intervencionismo inquisitorial no fue, fundamentalmente, más que 
eso: la puesta en práctica en lo concerniente a la hermandad, y por poco tiempo, de los 
métodos más burocráticos de la institución. También fue, en menor medida, la respuesta 
y el reflejo de una situación que empezaba a deteriorarse, y no sólo por la caída en el 
número de familiares: no hay que descartar que ya entonces hubiera surgido alguna fricción 
entre el Santo Oficio y la cofradía, motivada por unas exigencias que se hacían cada vez 
más pesadas y quizás menos gratificadas en punto a honores, especialmente en lo relativo 
a lograr la participación de los cofrades de más alta posición social. 
A finales de los años 70 la Inquisición tenía más razones de peso para actuar. La 
negativa de una mayoría de cofrades a participar en algunas de las fiestas de 1678 y 
publicaciones de edictos del año siguiente en protesta por la admisión de Marcos Díaz, fue 
considerada por el inquisidor de Corte y por el Consejo como un aviso claro de algo que 
podía convertirse en endémico, y fue el detonante de un cambio de actitud que marcaría 
la actuación futura del tribunal. 
Al margen de las razones concretas esgrimidas por los hermanos -el descrédito que 
acarreaba la inclusión de Díaz en la congregación-, la "huelga" expresaba un descontento 
más amplio y difuso y, sobre todo, ponía de manifiesto la debilidad del tribunal. La 
participación en los actos públicos (al menos los ordinarios) ya no era vista por los cofrades 
como una obligación. El desinterés, o falta de apoyo, de la cofradía y la capacidad de 
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hacerlo valer era uno de los principales riesgos a que podía conducir el haber fomentado 
la creación de un cuerpo "ilustre", tanto por la consideración en que los hermanos se tenían 
como por el hecho de estar organizados. El inquisidor de Corte reaccionó con prontitud: 
al fin y al cabo un grupo comandado por mercaderes y alguaciles de Corte había puesto en 
entredicho la autoridad del Santo Oficio. El escándalo era mayúsculo. 
Tras diagnosticar que "la congregación se ha tomado más mano que la que le 
compete queriéndose hacer independiente en su obrar", Zambrana averiguó uno por uno 
quiénes eran los remisos e impuso multas, la mayoría cobradas a la fuerza en alhajas y 
objetos de plata en 1678-79, que no se devolvieron hasta 1682. Los familiares no se 
amilanaron: siguieron sin ir a las fiestas, presentaron todo género de excusas,^ * algunos 
relataron su hoja de servicios al tribunal (custodias de presos, asistencia a funciones, etc.), 
e incluso hubo alguno -el criado de la Reina Esteban Ibáñez- que, tras mostrar su total 
incomprensión ante las razones del inquisidor, se "encolerizó" y amenazó físicamente a su 
comisionado, el nuncio del Santo Oficio. Lo que no hizo más que confirmar la impresión 
de que se trataba de un desafío en toda regla a la "autoridad" del tribunal y que los 
familiares "entendían" que el Santo Oficio no tem'a "jurisdicción" sobre ellos. Junto al 
desafío a la autoridad del tribunal, la principal preocupación de éste era, claro está, que las 
disputas internas se tradujeran públicamente en unos actos deslucidos por la falta de 
*^ En 1679, cuando muchos de ellos se excusaron para no ir a caballo en la publicación 
de edictos, el cuerpo parecía más un grupo de tullidos (mancos, heridos, llagados en pies 
y manos, etc.) que otra cosa. Aunque, eso sí, presentaron los correspondientes certificados 
de médicos y cirujanos. Los inquisidores, fieles a sus métodos, encargaron a expertos la 
vericidad de las firmas. Asimismo, utilizaron a varios familiares para hacer guarda en casas 
de otros cuando se trató de cobrar las multas. 
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acompañamiento. Hasta entonces, las tensiones internas que hemos visto al tratar de las 
mayordomías -las habituales en una cofradía- nunca habían trascendido a la luz pública. 
Las medidas a tomar estaban claras. Se volvió a poner en vigor la obligación de la 
presencia del inquisidor en las Juntas, que se celebrarían a partir de entonces en una sala 
del tribunal de Corte, y su intervención, hasta en los asuntos más nimios y ordinarios de 
la gestión de gobierno, se hizo cada más visible. Desde finales del siglo XVII la firma o 
la autorización del inquisidor figura, o se hace referencia a ella, en distintos tipos de 
libranzas y de despachos internos por asuntos de toda índole: desde la impresión de cédulas 
para la convocatoria de Juntas y funciones, hasta, por ejemplo, poder llevar las reliquias 
a los enfermos. Si bien el auto de 1680 había tenido la consecuencia secundaria de calmar 
los ánimos de los familiares, las medidas de control fueron prácticamente definitivas. La 
nueva situación de dependencia quedó plasmada en las ordenanzas de 1684, elaboradas 
finalmente tras más de cuarenta años de dilaciones, y que estuvieron en vigor hasta 1754. 
En el borrador, el primer capítulo, lo que no era muy habitual en unas ordenanzas, se 
dedicó a afirmar con rotundidad la absoluta obediencia y fidelidad que la cofradía y sus 
miembros (mediante el juramento) debían al Santo Oficio y a su instituto. El por entonces 
obligado juramento a la Inmaculada Concepción quedaba relegado al segundo capítulo. La 
redacción definitiva, más elaborada y compleja, suavizaba las formas. Pero los consejos de 
Zambrana (entonces promovido a fiscal del Consejo) sobre la imposición de multas 
"moderadas" y especialmente sobre cómo mantener a raya a la cofradía mediante su 
supeditación al inquisidor de Corte fueron seguidos al pie de la letra, en las ordenanzas y 
en la práctica cotidiana. 
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Capítulo 12 
Las ceremonias públicas 
Seguir la trayectoria pública de la cofradía de San Pedro Mártir a lo largo del siglo XVII 
es prácticamente equivalente a contemplar el despliegue del ceremonial inquisitorial en su 
conjunto.^  Frente a los momentos culminantes que suponían los Autos generales de Fe con 
presencia real (1632, 1680), pero también otros, como los de Benito Ferrer y Reynaldos 
de Peralta (ambos en 1624), lo que marcaba la presencia continua y cotidiana del Tribunal 
de la Fe y de sus acólitos era, de un lado, los Edictos y Anatemas inquisitoriales, y de 
otro, una sucesión de fiestas ordinarias, celebradas anualmente, cuyo número se fue 
incrementando con el tiempo. Prestaremos atención a estas últimas, más desconocidas, pero 
que formaban parte igualmente del lenguaje ceremonial y religioso del Santo Oficio, y de 
su cofradía, así como veremos en qué consistía y qué significado tenía la asistencia de la 
cofradía a los Autos de Fe. De lo que no se hablará es de la participación en fiestas 
generales como el Corpus Christi o los recibimientos reales, debido a que no disponemos 
de información que sugiera una relevancia particular de la hermandad inquisitorial,^  ni de 
la participación en funciones funerarias de la realeza, que sí parece haber sido significativa, 
pero que no nos interesa directamente. 
12.1 Las fíestas y sus promotores 
Como se ha sugerido, un primer criterio de distinción de las ceremonias es el que 
diferencia los actos públicos específicamente inquisitoriales de aquellos que no lo eran. Aun 
' Mientras no se indique otra cosa, las fuentes utilizadas son las cuentas, en particular 
las de mayordomos, y las ordenanzas. 
^ En Sevilla, en cambio, la cofradía de San Pedro Mártir era una de las que ofrecían 
danzas en el Corpus, lo que dice mucho de la importancia de la hermandad en la ciudad. 
"Consulta del Consejo sobre la entrada de las danzas el día de Corpus en la Iglesia de 
Sevilla" (1698-99), AHN, Cons.leg.7212/3. Debo esta referencia a María José del Río. 
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cuando es ésta una distinción que tendremos presente, a la hora de diferenciar los actos 
públicos en los que participó la congregación el criterio que utilizaremos en su enunciado 
atañe a la identidad de la principal institución patrocinadora. Se trata de un criterio sencillo, 
indicado por las mismas fuentes, y que además es útil porque permite individuar el grado 
de protagonismo de la cofradía. Existían, esencialmente, tres posibilidades: la misma 
congregación, el Consejo de la Inquisición y el convento de dominicas de Santo Domingo 
el Real. Estos eran también los principales participantes en muchas de las funciones 
públicas. 
Independientemente de la institución promotora, buena parte de las celebraciones 
se llevaron a cabo en el convento de monjas dominicas. Este monasterio era uno de los más 
antiguos de la Corte, además de ser de patronato real. La fiesta de Santo Domingo 
celebrada en él no era sólo del convento, sino de la orden de predicadores en la Corte. Fue 
éste el convento elegido por el Consejo de Inquisición y, debido a ello, el preferido por la 
cofradía en detrimento del colegio de Santo Tomás, donde se hallaba oficialmente 
establecida a principios de siglo. 
El criterio expuesto, la identidad del promotor, muestra que se produjo un reparto 
de las responsabilidades y honores entre los tres actores principales. En las ceremonias en 
que participaban los tres se producía asimismo un reparto o equilibrio que, por supuesto, 
respetaba y subrayaba las jerarquías, sobre todo las internas de cada institución. Fue la 
misma Inquisición la principal interesada en que la cofradía tuviese sus propias ceremonias, 
ya que, en cuanto constituía una entidad por sí misma, concederle protagonismo era el 
mejor modo de incentivarla. Con respecto a los dominicos, lo más destacable es la 
utilización del ceremonial como medio para mostrar y mantener a lo largo del tiempo la 
especial vinculación entre la orden y el Santo Oficio. En un plano simbólico ésta era y 
seguiría siendo la orden de los inquisidores, aun cuando en la práctica cotidiana los 
dominicos vieran contestado y disminuido su poder. En el siglo XVII, el Consejo defendió 
las prerrogativas de la orden;^  en el XVIII, las fiestas se siguieron celebrando en el 
^ Por ejemplo, en la procesión de la Cruz Verde del Auto general de Fe de 1632 los 
franciscanos quisieron desfilar a la par que los dominicos, y optaron por retirarse cuando 
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convento de Santo Domingo el Real, lo mismo que los Autos públicos de Fe hasta 1742, 
fecha en que pasaron a hacerse en el tribunal de Corte.* 
A principios de siglo, las fiestas de la congregación eran dos, la de difuntos -la 
única que se celebró anualmente en el colegio de Santo Tomás- y la de San Pedro Mártir. 
La asistencia individual a los difuntos realizada a través de los cortejos de entierros y 
sufragios, se completaba, como en las demás hermandades, con su conmemoración 
colectiva. La fiesta de honras o aniversario general de difuntos, exclusiva de la cofradía, 
fue una de las más importantes durante muchos años. Instaurada al tiempo de la fundación 
o poco después, en un periodo en el que la devoción a las Animas se hallaba en pleno 
desarrollo, sus características eran semejantes a las de otras cofradías: ambientación fúnebre 
de la iglesia (incluso se pintaban "muertes"), túmulos, profusión de cirios y hachas, 
ofrendas de roscas y vino, etc. El único elemento específico era el uso de las insignias del 
Santo Oficio que, como se ha dicho, hasta se pintaban en las hachas. Con el tiempo esta 
fiesta se vio ensombrecida por el desarrollo de las demás, y fue la primera en ser abolida 
a finales de siglo (hacia 1680), para ahorrar gastos. En su lugar se instituyó la celebración 
de 200 misas anuales.^  
San Pedro Mártir también fue, de hecho, una fiesta de la cofradía. Puesto que se 
trataba del patrón del Santo Oficio, el que fuese la fiesta por excelencia de la cofradía de 
familiares representaba sin duda un honor concedido a éstos y muestra hasta qué punto la 
les fue negada su pretensión. El Consejo respondió haciéndoles "causa". Relación del Auto 
de la Fe, in J. Simón Díaz: Relaciones de actos públicos, p.418. Citaremos la relación del 
Auto de 1632 por esta publicación, en la que figura como anónima, pero que fue escrita 
por Juan Gómez de Mora. 
* C. Maqueda Abreu: El Auto de Fe, p.l20 
^ Además de reducir gastos se evitaba la organización de la fiesta (en 1657, por 
ejemplo, la fiesta de ánimas costaba 1700 rs. a los mayordomos, mientras que las 200 
misas, a 4 reales, fijaban la cuantía en 800 rs., repartidos entre los comisarios que debían 
oficiarlas). Pero incluso este acuerdo no se mantuvo mucho tiempo: en el siglo XVIIl se 
siguieron celebrando misas individuales, pero no las 200 por el colectivo de ánimas. La 
fiesta se recuperó en la segunda mitad del siglo, y es una de las contempladas en las 
ordenanzas de 1781. 
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Inquisición cuidó las relaciones con ellos y la importancia que concedía a la colaboración 
de sus apoyos laicos en la sociedad. En estas fiestas, era la cofradía la que "convidaba" al 
Consejo. También era convidado el Consejo en la tercera fiesta que puede ser considerada 
de la cofradía, la de la Santa Cruz, más conocida como la de Desagravios al Santo Cristo, 
celebrada con gran pompa en 1633, y de modo regular desde el año siguiente el día de la 
Invención de la Cruz (3 de mayo).* De fuertes connotaciones pasionistas y antijudías -su 
origen, como se ha dicho, se encuentra en los sucesos del Cristo de la Paciencia y en el 
subsiguiente Auto de Fe de 1632-, la conmemoración de los Desagravios y la celebración 
de la Cruz pronto rivalizó en importancia con la fiesta de San Pedro Mártir. 
Desde al menos 1608 la hermandad participó en la fiesta de Santo Domingo de la 
orden de predicadores. La cofradía patrocinaba (era ella la que la disponía y financiaba) la 
celebración de uno de los días de la octava del Santo, el que caía en San Lorenzo. Pese a 
su patrocinio, en ella la cofradía participaba asimismo como asistente al Consejo, 
organismo convidado ese día por el convento. Hacia finales de siglo era el tribunal de 
Corte el convidado, lo que es otro signo de la progresiva consolidación institucional del 
tribunal. Mientras asistió el Consejo, la ubicación de la cofradía se hallaba condicionada 
a que no estuviese presente el monarca: debía retirarse si éste acudía.^  Esta, en todo caso, 
solía ocupar un lugar destacado: los mayordomos flanqueban al padre prior, y los cofrades 
desfilaban interpolados con los religiosos en manifestación de la "buena hermandad con que 
en todas las partes del Santo Oficio en las Casas y Comunidades de Santo Domingo y 
concurrencias de la Congregación se observa ésto. "* 
No fue ésta, sin embargo, la única fiesta del convento en la que participó la 
hermandad. Desde 1638, cuando se colocó en el convento madrileño una imagen de Santo 
Domingo Soriano (cuadro pintado por Vicente Carducho; la milagrosa imagen original 
* Algunas de las fiestas ordinarias de las que nos ocupamos tuvieron su origen en una 
fiesta extraordinaria, que se institucionalizaba, algo que era habitual en la época. 
^ Ordenanzas de 1644. 
' La expresión entrecomillada y la presencia del tribunal de Corte el día de San Lorenzo 
se encuentran en las ordenanzas de 1684. 
503 
había "aparecido" en Soriano, Italia, bastantes años atrás),' los cofrades colaboraron 
entusiásticamente con las monjas en la fiesta extraordinaria de ese año, y en la instaurada 
anualmente en su honor, mediante el patrocinio de uno de los días de su octava. La nueva 
devoción, en cuya potenciación inicial tuvo mucho interés el duque de Medina de las 
Torres, entonces virrey de Ñapóles, irrumpió con fuerza y durante algunos decenios la 
congregación le dedicó incluso más atención y dinero que a la de Santo Domingo. Hacia 
finales de siglo, sin embargo, parece haber decaído, y es posible que en el siglo XVIII la 
fiesta ya no fuese celebrada por los familiares. 
San Pedro Mártir, Desagravios y Animas eran las fiestas fijas de la cofradía en el 
siglo XVII. A ellas, junto con las de las octavas de Santo Domingo y de Santo Domingo 
Soriano, dedicaba la mayor parte del dinero, y era la encargada de organizarías. Ninguna 
de ellas era, propiamente, una celebración del Consejo, aunque éste ocupaba siempre un 
lugar de honor y era quien dictaba las disposiciones protocolarias (con la excepción de la 
de Animas, en la que no intervenía). En los demás actos públicos, los correspondientes al 
Consejo, la cofradía fue siempre uno de los elementos imprescindibles, pero su papel era 
algo diferente. 
Desde su creación, la función ceremonial de la cofradía en la amplia gama de actos 
públicos del Consejo en los que participó era la de servir de acompañamiento. Es 
especialmente claro en los actos específicos de la Inquisición -Autos de Fe, Edictos, 
Anatemas, visitas- en los que la colaboración era obligatoria cuando era requerida, como 
lo había sido para los familiares antes de la creación de la cofradía. Esta podía cooperar 
directamente en la financiación, aunque en menor medida y de manera más irregular que 
en las fiestas reseñadas más arriba, así como era la encargada de suministrar los 
estandartes, la cera, los bastones, y, en general, se podía ocupar de la infraestructura y 
logística.'" Pero hay pocas dudas de que su papel era el de proporcionar regularmente un 
' Colocación de la milagrosa Imagen, in J. Simón Díaz, Fuentes para la historia de 
Madrid, p.237 
'" La fabricación y manutención de estandartes, así como de las hachas, cirios y 
bastones que se repartían al personal inquisitorial implicaba ya de por sí uno de los gastos 
fijos más importantes de la cofradía y de los mayordomos. Con infraestructura y logística 
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séquito al Santo Oficio. Séquito, eso sí, que al estar organizado como una cofradía, 
permitía una mayor sofisticación en la disposición ceremonial y una diversificación en el 
reparto de tareas y honores entre los familiares: porte de estandartes y de borlas, de 
bastones para el gobierno de la procesión de las Cruces (también llamada procesión de la 
fe) en los Autos generales, etc. Con sus hábitos y veneras, y yendo en los Autos de Fe, y 
en las publicaciones de Edictos y visitas a caballo, se trataba en estas ocasiones de una 
auténtica "milicia". Incluso en las funciones en las que no parece que participara como 
cofradía, fue ésta la encargada de canalizar el acompaíiamiento de los familiares: los 
mayordomos debían nombrar 50 familiares para que fueran "acompañando" al Consejo los 
días siguientes a la Pascua de Navidad, y lo mismo ocurría las vísperas y días de "honras 
de S.M.", en los que, de acuerdo con la ocasión luctuosa, debían llevar capuces de bayeta 
o paño." 
En la primera mitad del siglo el séquito superaba con creces los cien familiares (más 
de 200 se citan en el Auto de 1632 y más de 150 en los Edictos de 1649), lo que debía ser 
un espectáculo bastante impactante; en la segunda mitad se vio considerablemente reducido 
-unos sesenta hacia 1678-, excepto en el Auto de 1680, en el que se congregaron familiares 
de varios tribunales. A lo largo del siglo la cofradía participó regularmente en estos actos, 
algunos de ellos correspondientes al tribunal de Toledo (Autos públicos de Fe, generales 
y particulares) pero celebrados en la Corte, en ocasiones para contar con la presencia de 
los reyes y, en general, para lograr una mayor repercusión pública. En la Corte, un auto 
particular "menor" como la publicación por el tribunal toledano de la sentencia contra Juana 
nos referimos a la disposición, alquiler o compra de los bancos y otros elementos 
necesarios para las funciones, y a la obligación que, como familiares, tem'an los cofrades 
de hacer guardas de presos, etc. en los Autos de Fe. La cofradía fabricó en 1638, y de 
nuevo a finales de siglo, bancos especialmente lujosos para el asiento de los mayordomos 
en las funciones públicas. 
" Autos de gobierno del Consejo de 1627 y 1621 respectivamente. AHN, Inq. 
leg.5054. Caja 2/30 
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de Jesús -una beata, probablemente-, llevado a cabo en la parroquia de San Sebastián en 
1634, podía congregar a multitudes.'^  
Ahora bien, se trataba de un acompañamiento al que el Santo Oficio atribuía un 
papel preciso en el ritual, que adquiría su dimensión más acabada en las ceremonias 
inquisitoriales por excelencia, los Autos generales de Fe con relajados (reos condenados a 
la hoguera). En las relaciones de Autos, especialmente de los más solemnes, abundan los 
detalles sobre la intervención de la congregación y de los familiares en particular -a veces 
con nombres, apellidos, cargos y títulos- en las distintas fases del Auto de Fe. Al margen 
de lo que revelan sobre cuestiones de preeminencias y honoríficas así como de orden 
público en el desarrollo de la función, lo que se nos aparece como especialmente destacable 
es la intervención de la cofradía de familiares en los rituales que giraban en torno a la Cruz 
Blanca, cruz vinculada a la relajación y, en general, en torno a los reos, cuestión que 
trataremos en el epígrafe siguiente. 
Pero el Santo Oficio también se preocupó por la organización de otros actos 
públicos, en los que era asistido por la congregación. Los principales eran fiestas religiosas 
ordinarias: la de San Pedro de Arbués, la de Desagravios al Santo Cristo (ésta, a diferencia 
de la homologa de la cofradía, se celebró en el convento de capuchinos de la Paciencia 
cuando fue construido), y, desde el voto a la Inmaculada de 1653, la de la Concepción. 
Decimos ordinarias en el sentido de que su origen y modo de celebración era similar al de 
las fiestas conmemorativas de otras instituciones, y en el sentido de que se 
institucionalizaron anualmente. 
Con Pedro de Arbués, el Santo Oficio elegía de nuevo un "santo" suyo, que 
completaba con un toque "nacional" el elenco de sus santos más universales: San Pedro 
Mártir y Santo Domingo. La fiesta en su honor -17 de septiembre- ya se instauró 
anualmente desde su beatificación en 1664. No podía faltar la conmemoración de unos 
acontecimientos, los ultrajes al crucifijo, a los que se sumó un amplio espectro social pero 
'^  En una libranza del tesorero a los mayordomos se especificaba que la hermandad se 
hacía cargo del gasto de hacer los atajos en la parroquia para el auto sin que sirviera de 
"ejemplar" porque había sido de comodidad para los familiares debido a la "mucha gente" 
que había acudido. 
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en los que la Inquisición tuvo un papel esencial. El Consejo patrocinaba uno de los días de 
la octava de la fiesta de Desagravios en el convento de la Paciencia." Finalmente, la 
Inmaculada Concepción era una devoción general que, no por gozar de un gran arraigo 
popular, dejaba de ser, como se hizo evidente con ocasión de los juramentos de 1653, una 
de las fiestas de carácter más oficial de la Monarquía y de los organismos que se 
consideraban sus pilares. En 1653 el Consejo se preocupó porque fuese la misma cofradía 
de familiares la que realizase la fiesta y voto a la Inmaculada, una decisión en la que había 
motivos económicos (la fiesta fue muy cara), pero no sólo. San Pedro Mártir quedó así 
incluida en el selecto grupo de congregaciones que hizo votos públicos. Con la beatificación 
de Pedro de Arbués en 1664 sucedió algo parecido. Los inquisidores no sólo ordenaron que 
se pusieran luminarias en las casas de la Inquisición y de los ministros, sino que obligaron 
a la cofradía a que hiciese la fiesta "como la de San Pedro Mártir" (igual de solemne). Se 
hizo un cuadro del beato y se repartieron estampas a los familiares así como libros con su 
vida y muerte.'* No obstante, en fechas posteriores a 1653 y 1664, tanto la Concepción 
como San Pedro de Arbués aparecen como celebraciones ordinarias del Consejo, y se 
mantuvieron en el siglo XVIII. 
Finalmente, el Consejo requirió los servicios de la cofradía en ocasiones 
extraordinarias, tanto si era éste el responsable de la fiesta (caso, por ejemplo, de la de 
acción de gracias por los sucesos de las guerras con Francia en 1636, o las rogativas de 
1649, ambas en Santo Domingo); como si simplemente era uno de los asistentes (caso, por 
ejemplo, de una fiesta del Santísimo Sacramento celebrada en la octava del Corpus en el 
colegio de Santo Tomás en los años 20). En estas ocasiones, que solían implicar gastos 
considerables, la colaboración de la cofradía era "voluntaria", lo que venía a significar que 
el Consejo no adquiría el "derecho" en celebraciones semejantes futuras, pero sí podía 
renegociar, caso por caso, los servicios de la congregación. 
'^  Nacho Pulido, en su tesis en curso sobre los sucesos del Cristo de la Paciencia, se 
ocupa de los importantes festejos a los Desagravios en el convento, en los que participaban 
los reyes. La imagen del Cristo, que se procesionaba desde el convento de Atocha, fue 
donada por el duque de Lerma. 
'* Las disposiciones del Consejo en AHN, Inq.lib.1278, f.l83v-186r. 
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12.2 Los cofrades en los Autos de Fe 
Los Autos de Fe eran ceremonias especialmente elaboradas y en las que los símbolos se 
hallaban cuidados al máximo.'^  De algunos de los símbolos utilizados trataremos aquí. La 
intervención de los familiares y de su cofradía no era sólo la de servir de acompañamiento 
ceremonial; para entender su significado se hace preciso contemplarla a través de los 
rituales que giraban en tomo a los reos y a las Cruces Verde (símbolo del Santo Oficio) y 
Blanca (vinculada a la relajación). El simbolismo de estas cruces y el uso distintivo que la 
Inquisición hizo de ellas en los autos, se relacionan a su vez estrechamente con la 
naturaleza de un tribunal eclesiástico que condenaba a muerte, pero que dejaba la ejecución 
de las sentencias a la justicia secular. Penitencia y salvación de las almas, preocupaciones 
esenciales en el periodo, aparecen asimismo en primer plano, e inscriben la actuación del 
Santo Oficio en el marco general de la Iglesia contrarreformista ante la pena de muerte. 
Nos fijaremos principalmente en los Autos de 1632 y de 1680, los más espectaculares del 
siglo en Madrid debido a la presencia real, a su importancia política, y a la calidad (1632) 
y cantidad (1680) de los encausados, pero el simbolismo de las cruces y la intervención de 
los familiares en el ritual tiene una validez más general.'* 
'^  Basta recordar los distintivos infamantes llevados por los reos, los juramentos de las 
autoridades al Santo Oficio (incluido el rey cuando acudía), etc. Sobre el significado global 
de los Autos de Fe, enmarcados en el conjunto de medios publicitarios utilizados por la 
Inquisición, véase el capítulo ya citado de J.-P. Dedieu, L'administration de lafoi, pp.269-
285. 
'* Otros Autos de gran relevancia celebrados en Madrid fueron los de Benito Ferrer, 
judaizante catalán condenado por profanar una hostia: [Andrés de Almansa y Mendoza], 
[Relación del auto Publico de la Fé, que se celebró en esta Corte, Domingo 21 de Enero 
de 1624], [Madrid, s.a.] y Reynaldos de Peralta, buhonero francés condenado por lo 
mismo: Pedro López de Mesa, Relación verdadera del Auto de la Fe, que se celebró en la 
villa de Madrid a catorze dios del mes de Julio deste presente año de 1624, [Madrid, 
1624]. Las relaciones de los Autos de Fe de 1632 y de 1680, de Juan Gómez de Mora y 
José del Olmo respectivamente, son especialmente ricas, sobre todo la segunda, y debido 
a ello nos basamos sobre todo en ellas. Pero, debido a la singularidad de e¡aos Autos, y en 
general de los de la Corte, se ha contrastado lo expuesto sobre el uso de las Cruces Verde 
y Blanca con la información proporcionada por C. Maqueda Abreu en su monografía sobre 
los Autos de Fe, por lo que es válido para el conjunto de Autos generales con relajados y, 
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La Cruz Verde, flanqueada por el ramo de oliva y la espada, era el símbolo del 
Santo Oficio, y se asociaba a la esperanza y misericordia, vinculadas a su vez al triunfo de 
la fe. José del Olmo, por ejemplo, podía identificar su relación del Auto de 1680 con "la 
relación del triunfo de la Cruz verde". Junto al triunfo de la fe que ya de por sí era la 
celebración del auto, existía la esperanza de que ocurrieran triunfos más concretos como 
eran las conversiones y arrepentimientos de última hora -a veces milagrosas- de algún reo 
condenado a la relajación, que lo mostraba al público portando una cruz verde, cruz llevada 
más habitualmente por los reconciliados. La víspera del auto, la procesión de la Cruz 
Verde, o de las Cruces Verde y Blanca cuando había relajados, y sus posteriores 
colocaciones en un altar en el escenario del auto y en el quemadero respectivamente, eran 
momentos cruciales de la ceremonia (plagada de momentos cruciales por otra parte).'^ 
Claro está que el triunfo de la Cruz Verde podría causar consuelo y satisfacción por la 
reparación de ofensas y la salvación de almas. Pero, en fin, también suponía la violentación 
más extrema de la conciencia de los salvados, palpable, por ejemplo, en esos 
arrepentimientos de recalcitrantes ocurridos durante o previamente a los autos (considerados 
como "dignos frutos de penitencia" producidos por la Cruz Verde), y que se sumaba a las 
demás humillaciones, y a veces incluso a la hoguera." Las analogías con las cofradías que 
en lo relativo a la Cruz Verde, también cuando no los había. No obstante, la autora señala 
que la Cruz Blanca no se usó en todos los tribunales (p.220). La Verde se utilizaba también 
en los Autos particulares cuando había reconciliados y relajados, aunque en éstos no se 
procesionaba (p.207). De las particularidades de los Autos de la Corte en otro orden de 
cosas (complejidad por la presencia de más autoridades que en otros tribunales, etc.) da 
cuenta la monografía citada, en la que también se subraya la diversidad de los Autos según 
los tribunales. Este libro proporciona datos y documentación de gran interés. 
" Fue en estas procesiones de la fe o de las Cruces en las que el Almirante de Castilla 
y el duque de Medinaceli llevaron los estandartes de la fe en 1632 y 1680, respectivamente. 
" C. Maqueda Abreu, El Auto de Fe, pp. 130-131, afirma que los condenados a 
relajación que se arrepentían y pedían misericordia se convertían en reconciliados (la 
condena más grave tras la relajación). La misericordia, sin embargo, no alcanzaba a todos. 
En la relación del Auto de 1632 se refieren varios casos de arrepentidos que fueron 
relajados y quemados. En los casos de Beatriz Núflez y fray Domingo Ramairon, 
"convertido" esa mañana tras siete años de prisión en los que había tenido tiempo para 
"sustentar y que le disputasen" sus teorías, se hace hincapié en que llevaron la cruz verde. 
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se ocupaban de confortar y enterrar a los ajusticiados por otros tipos de delitos son 
llamativas y merecerían un tratamiento específico.'' 
Frente al simbolismo positivo que tenía la Cruz Verde, utilizada hasta el límite de 
sus posibilidades, la Cruz Blanca, pese a su color (para José del Olmo podía haber sido 
"con alguna propiedad de color rojo y sangriento") tenía un significado bastante más 
negro.^ ° La Cruz Blanca no se cubría como la verde con velo negro (el "signo que 
indicaba al pueblo el duelo que lloraba la Iglesia por la pérdida de los herejes que iban a 
morir en la hoguera") para descubrirla en signo de victoria al final del ritual de las 
abjuraciones de los reos que no morían: se había llevado la víspera directamente al 
quemadero. '^ La fe no triunfaba siempre. Había gente que se resistía a ser salvada, como 
no sólo constataban los inquisidores, sino también el público de los autos y de las hogueras. 
Para que triunfase se hacía necesaria la Cruz Blanca, que era la plasmación extrema de la 
espada del Santo Oficio pero también era el fracaso del ramo de oliva y, lo que es más 
importante, el fracaso en cierto modo de la Cruz Verde. La Cruz Verde, de significado 
penitencial, no era merecida por los que "despreciaban el perdón" y "quedaban expuestos 
a la indignación de la justicia".^ ^ El día del auto, los relajados, tras la lectura de sus 
sentencias, eran colocados aparte y entregados a la justicia secular que los sacaba del 
Todos ellos eran portugueses acusados de judaizar (incluidos los del Cristo de la Paciencia), 
excepto el fraile genovés que no creía "en las palabras de la consagración" de la Eucaristía, 
entre otras herejías. J. Gómez de Mora, Auto de laFé, pp.423-428 (se recuerda que se cita 
por el texto publicado por J. Simón Díaz, Relaciones de actos públicos). En el auto de 
1680 sí hubo dos reas que solicitaron audiencia y, aparentemente, fueron reconciliadas: los 
23 relajados previstos se quedaron en 21 (estas cifras no incluyen 32 relajados en estatua). 
J. del Olmo, Relación histórica del Auto General de Fe, pp.85-88 y p.74 (expresión 
entrecomillada sobre los frutos de penitencia) 
'' Sobre esas cofradías en Italia, véase A. Prosperi, "II sangue e Tanima. Ricerche sulle 
Compagnie di giustizia in Italia", pp.959-999 
°^ J. del Olmo, Relación histórica del Auto General de Fe, p.74 
'^ El signicado del velo negro en C. Maqueda, El Auto de Fe, p.l63 
^ J. del Olmo, Relación histórica del Auto General de Fe, p.74 
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escenario, con el fin de que no interfiriesen, ni se beneficiasen, en el triunfo de la Cruz 
Verde cuando se le quitaba el velo negro tras las abjuraciones. 
Lo que el auto y la posterior relajación subrayaban era, por supuesto, la capacidad 
del Santo Oficio de extirpar totalmente las herejías, cosa que se conseguía. De ahí que la 
Cruz Blanca desempeñase un papel mucho más importante que el que se le atribuía en un 
ritual que glorificaba la Cruz Verde. La Cruz Blanca sancionaba la relajación dejando un 
espacio no para la misericordia inquisitorial pero sí para la misericordia divina, '^ a la vez 
que solucionaba, al menos parcialmente, la falta de lógica interna que hubiera supuesto un 
uso aún más abusivo de la Cruz Verde por parte de un tribunal eclesiástico. Pero, pese a 
los esfuerzos -los frailes seguían exhortando al pie del brasero y conseguían algún "fruto 
más de penitencia"-, había personas que incomprensiblemente rehusaban salvar sus almas, 
lo único pero lo más preciado que aún tenían la posibilidad de salvar, y haciendo así 
cuestionaban el triunfo total de la fe católica. Con ellos fracasaban todas las cruces; lo que 
resolvía en esos casos el triunfo de la fe eran sólo las llamas. Y, en tiempos de 
Contrarreforma, esos reductos resultaban especialmente desazonadores e intolerables (otra 
cosa es que fuesen muy convenientes y se utilizasen para reforzar la propia posición). De 
ahí la importancia otorgada a los confesores en su tarea de "reducir" y confortar a los 
presos, y el tono vindicativo, de indignación entremezclado de sorpresa, que impregna los 
relatos sobre reos obstinados, junto a la insistencia en el triunfo final sobre la herejía, 
ocurrido con el cumplimiento de la pena, y en su justificación cristiana. 
Si bien el valor otorgado al arrepentimiento de los condenados tenía una larga 
tradición -era una muestra extrema, pedagógica y atractiva por su fuerte simbolismo, del 
significado y poder de la penitencia y de la redención-, da la impresión de que el giro que 
se dio en el siglo XVII a la cuestión de la salvación de las almas lo exacerbó. Un ejemplo. 
" Tras decir que la Cruz podía haber sido roja, José del Olmo explicaba -basándose 
muy probablemente en textos inquisitoriales- que, sin embargo, era blanca "para darles a 
entender [a los que habían abusado de la divina clemencia despreciando el perdón] la 
templanza del rigor ... porque no desmayase totalmente la esperanza del perdón, y porque 
entiendan los culpados que como lo blanco está indiferente para recibir otro cualquiera 
color, así la cruz de la fe aunque ofendida está dispuesta de su parte para recibir el tinte 
que le dieran sus afectos", ibid., pp.74-75 
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que no procede del medio inquisitorial, es significativo. Entre los relatos del viajero francés 
Muret se encuentra la siguiente historia: 
"Últimamente se hizo aquí la ejecución de una miserable mujer que había 
matado a su marido, a la que asistieron todos los grandes de España como 
a un maravilloso espectáculo, y los balcones de la Plaza Mayor estaban 
cargados de gente que nunca se vieron más en las corridas de toros que se 
hacen en el mismo lugar. Era llevada, al marchar al suplicio, en un cesto 
por una docena de religiosos, cada uno de los cuales le hacía a su vez su 
exhortación particular, y tan bien persuadieron al pueblo de que moría como 
una santa, que durante todo el día hubo una furiosa prisa por ir a besarla 
los pies. Veis, señor, las especias de la devoción española. En cuanto a la 
cuerda, fue hecha en cien mil pedazos que se han conservado como 
reliquias..."^* 
Convertir a un "criminal" en "santo" no parece tarea fácil, y quizás fuese una 
consecuencia inesperada -pero que tenía su lógica- de las doctrinas sobre el valor del 
arrepentimiento, la penitencia y la buena muerte. Pero volvamos a las Cruces. La Cruz 
Blanca de los relajados -a la postre la de todos ellos, incluidos los arrepentidos que 
salvaban sus almas- era también la de los familiares. La Verde, llevada bajo palio en la 
procesión, era monopolizada por los calificadores y altos cargos de la Inquisición y por los 
dominicos y religiosos de otras órdenes que la arropaban, y, una vez colocada en el altar 
del teatro del auto y dicha la oración de la cruz, se le hacía vela y decían misas desde 
maitines hasta el amanecer. De la Blanca, en cambio, se ocupaba la cofradía.^ ' En la 
^^  J. M. Diez Borque, La sociedad española y los viajeros del siglo XVII, Madrid, 
1975, p.207. Las cursivas son mías. 
'^ En las procesiones de la Cruz Verde, ésta era llevada por dominicos (caso de Madrid 
y otros tribunales) o por calificadores u otros cargos destacados del Santo Oficio en los 
demás. Véanse en particular los esquemas de las procesiones en diferentes tribunales en C. 
Maqueda, El Auto de Fe, pp.435-440. En el de 1680 en la Corte y en los comentarios del 
texto sobre el auto hay sin embargo un error: la Cruz Verde no la llevó el duque de 
Medinaceli, quien ya tenía bastante con el estandarte, sino a tumos el padre provincial de 
predicadores de la provincia de España y el prior del convento de Atocha, asistidos por seis 
religiosos más (la procesión fue larga). La participación de la cofradía de San Pedro Mártir 
en lo relativo a la Cruz Verde, aparte del acompañamiento, se reducía en los distintos 
512 
procesión de las Cruces la portaban los mayordomos más antiguos. En el auto de 1632 lo 
hizo el de la cofradía de Toledo y en el de 1680 se turnaron el de Toledo y el de Madrid 
(se relevaron ante el balcón del Palacio Real), rodeados por los demás mayordomos con 
bastones y con acompañamiento de cofrades. Mientras que en otras inquisiciones la Cruz 
Blanca iba al final,^* en estos dos autos madrileños iba en medio, tras el cortejo del 
estandarte de la fe en el que predominaban los "grandes", antes del cortejo de la Cruz 
verde, y seguida (1632) o precedida (1680) por "las religiones", que habitualmente 
acompañaban a la otra. En estos autos con presencia real se tendió a revalorizar la Cruz 
Blanca, aun cuando no había rivalidad posible con la Verde. La congregación, finalmente, 
seguía adelante con lo que ya era la "procesión de la Cruz Blanca" hasta el brasero, 
precedida por los "soldados de la fe" (u otra compañía) que iban disparando todo el 
camino. Colocada la Cruz en un pedestal los soldados hacían una salva y los familiares 
quedaban de guarda por la noche aunque, por lo que parece, podían ser sustituidos por 
soldados. Allí volvían los familiares, tras finalizar el auto, para acompañar a la justicia 
secular y a los soldados que llevaban a los condenados a fuego. 
Resulta pues, evidente, que los inquisidores preferían asociarse a la Cruz Verde y 
distanciarse de la Blanca. Es más, la Cruz Blanca era el único símbolo de la Inquisición que 
ligaba el auto con la ejecución de las sentencias por la justicia secular, pero no interfería 
en el escenario y ceremonia del auto propiamente dicho donde triunfaba la Cruz Verde, 
tribunales a llevarla y colocarla en el lugar de dónde había de salir la procesión. Sin 
embargo, en algunos tribunales, como Córdoba, ésto lo hacía la cofradía de la Veracruz 
{ibid., p.210, 438). La Veracruz era la más antigua cofradía penitencial y usaba como 
insignia, precisamente, una Cruz verde. Sería interesante saber si existió alguna conexión 
o influencia en la elección de este color por parte del Santo Oficio y de la Veracruz, o se 
trató simplemente de una confluencia. Desconozco quién la utilizó en primer lugar, pero 
es posible que fuese la Veracruz. Lo que queda subrayado, en todo caso, es el significado 
penitencial de esta Cruz. 
*^ Ibid., p.220. La autora explica esta colocación al final de la Cruz blanca por la 
voluntad de demostrar que no era parte de la procesión de la Cruz verde, a la que considera 
"un espacio para el perdón". Considera que en realidad se formaban dos procesiones 
"superpuestas o consecutivas". Para ella se trata de la representación de dos Inquisiciones: 
la que solicita el perdón y el "tribunal judicial que asume sus conclusiones". 
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permanecía distante y olvidada esperando a los relajados que también habían sido retirados 
antes de la conclusión del auto. Además, el Santo Oficio la había transferido a la cofradía. 
La delegación en los familiares de todo lo relacionado con el ritual de la Cruz Blanca se 
remontaba, al menos, a mediados del siglo XVI; lo que había supuesto la fundación de las 
cofradías era la codificación y revalorización de la intervención de los familiares.^ ^ Esa 
delegación se debía probablemente a las obligaciones que éstos tenían para con los presos. 
De hecho, en el siglo XVII, el servicio que los familiares debían al Santo Oficio se seguía 
plasmando en los Autos de Fe en la escolta y guarda continua de los reos. Era éste otro 
ámbito, relacionado por tanto con lo visto hasta ahora, en el que los familiares tenían un 
papel preciso en el ritual. 
En la "procesión de los penitenciados" o de "los reos" la mañana del auto, cada 
penitente iba acompafíado por uno (1632) o dos (1680) familiares. '^ El orden del desfile, 
en el que se iba a pie, era por delitos de menor a mayor gravedad. Sólo a los relajados les 
escoltaban dos religiosos que les iban "confortando" o "reduciendo" según los casos. '^ En 
esta procesión eran los mayordomos de la cofradía (de Madrid y de Toledo cuando 
concurría ésta) los encargados de llevar las arquillas en las que iban las causas y sentencias 
de los reos, flanqueados por los diputados con bastones.^ " José del Olmo subraya con 
" Cuando los familiares de Llerena solicitaron al Consejo en 1569 licencia para fundar 
la cofradía, relataron en la carta la procesión que hacían con la Cruz y velas en las manos 
hasta el lugar de las ejecuciones. C. Maqueda, El Auto de Fe, pp.207-208. La autora dice 
que la Cruz era "divisa de la nobilísima confradía de San Pedro Mártir". No está claro si 
esa cita proviene de la petición de los familiares de Llerena, pero es probable. 
'^ La denominación habitual era la de procesión de los reos. Sin embargo, en el auto 
de 1632 es llamada procesión de los penitenciados, al igual que los reos son llamados así 
o "penitentes". 
'^ Me limitaré a la participación de los familiares en el auto, pero es relevante señalar 
su intervención previa en los preparativos. José del Olmo refiere que había reos repartidos 
en las casas de los familiares (en 1680 hubo 120 reos) antes de que fuesen llevados a las 
cárceles secretas, que dos familiares se quedaban luego de guarda a la puerta de los 
encierros de los relajados, etc. 
^ En el Auto de 1680 se especifica cómo eran las dos arquillas: cubiertas de tela de 
oro, color de nácar y guarnecidas de franjones de oro. 
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entusiasmo -y merece ser destacado por lo que revela sobre el "oficio" de familiar- el 
"fervor de los señores" que se habían hecho familiares en 1680. Concurrieron éstos ("casi 
todos") al tribunal de Corte aquella mañana "ofreciéndose prontos para que los ocupasen 
en los empleos que tocan al grado de familiares, y muchos de ellos fueron acompañando 
a los reos, ejercitando con grande exacción lo que se les encargaba". Ante el "ejemplo" de 
don Gregorio de Silva, duque de Pastrana, que se había tomado la molestia de localizado 
personalmente a un cerrajero, cuyos servicios se precisaban, se quedó literalmente 
embelesado.'^  
La procesión de los reos iba seguida por el "acompañamiento" al Consejo de 
Inquisición, en el que se concentraban las autoridades.'^  En él otros familiares desfilaban 
a caballo con varas de justicia levantadas en las manos y en forma de comitiva, seguidos 
por los eclesiásticos -notarios, comisarios y calificadores-, a lomos de "muías decentes". 
La asistencia de los familiares a los reos continuaba durante la celebración del auto. 
Se encontraban entre los pocos autorizados a entrar donde estaban los presos; tenían "a su 
cargo" a los reos y les acompañaban desde las gradas al tabladillo para la lectura de las 
sentencias; los escoltaban de nuevo en el ritual de las abjuraciones. En 1632 fue un familiar 
y notario del Santo Oficio, el escribano mayor del ayuntamiento Francisco Testa, quien 
leyó las sentencias de los relajados. Tras el auto, los familiares llevaban de vuelta a los reos 
a la cárcel de la Inquisición. Al día siguiente, junto con el alguacil mayor y un secretario 
del Santo Oficio, acompañaban "en forma de procesión", a caballo y con varas, a los que 
habían de ser azotados; acto que se pregonaba y en el que, como sucedió en 1632, podía 
ser necesario impedir que la gente "tirase a los delincuentes". 
" Para que "la gloria de esta acción" quedase "en la memoria para la admiración de los 
siglos", se sintió obligado a referir todos los títulos del noble, alguno tan curioso como el 
de "Ultra-Señor" de la Casa de Silva. J. del Olmo, Relación histórica del Auto General de 
Fe, p.89 
'^  Acompañamiento al inquisidor general, al Consejo, o al tribunal, según los autos. En 
los autos madrileños de 1632 y 1680 se refiere el "acompañamiento" como una 
prolongación de la procesión de los reos. En cambio, en otras ocasiones y lugares debía 
formar una procesión independiente: como "procesión del poder" aparece en la obra citada 
de C. Maqueda. 
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Del auto de 1680 queda la pintura de Rizi y varios grabados. Queda también una 
"estampa del teatro" en la Plaza Mayor con una "explicación del diseño y lugares" incluidas 
por José del Olmo en su relación. El dibujo es un esquema ideal y lo más completo posible 
de las distintas ubicaciones en el teatro y refleja en particular el momento del sermón. Las 
explicaciones aclaran las distintas fases del auto y el movimiento de los "actores" en 
relación con el espacio. En el dibujo, los mayordomos de las cofradías de Madrid y de 
Toledo aparecen situados en la parte central del teatro, en unos bancos colocados en el 
intermedio de las cátedras donde se leían las sentencias. En esos mismos bancos se sentaban 
el secretario más antiguo de Corte junto con otros secretarios y ministros del Consejo. En 
un teatro en el que la visibilidad fue una preocupación esencial, los familiares -entre ellos 
"muchos señores", vuelve a insistir el autor de la relación- aparecen muy visibles, 
agrupados en cuatro grupos de bancos al pie de las gradas en las que se encontraban los 
reos. La proximidad a los reos era necesaria, dado que los tenían que traer y llevar. Su 
colocación allí expresaba también el servicio que debían al Santo Oficio. 
12.3 San Pedro Mártir y los Desagravios al Santo Cristo 
¿Cómo eran las características más sobresalientes de la fiestas de la cofradía, y en particular 
de las más destacadas, San Pedro Mártir y Desagravios? Sobre el modo de celebrar al 
patrón de la Inquisición en Zamora contamos con un testimonio directo. La entrada del día 
de San Pedro Mártir de 1674 en el diario del zamorano Antonio Moreno es escueta, como 
era su estilo, pero no tiene desperdicio: 
"29 de avrill, 1674. 
San Pedro Mártir. 
Agen la fiesta Pedro Pascual y Antonio Castaño. 29 de avrill, 1674 cayó en 
domingo con que asistió mucha jente a la procisión, y en Santo Domingo 
predicó el prior. Gran sermón. Nobillo, fuego en casa de Castaño. Tocóse 
el relox a la procisión. Tafetanes. Y si el Consistorio no colgaron sería por 
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el agua. Vuena comida. An entrado 4 familiares. Para el año que viene son 
maiordomos Leandro y el de Maseda. ..."" 
En los días de San Pedro Mártir de años sucesivos (hasta 1679, cuando finaliza el diario), 
Antonio Moreno sigue destacando a los mayordomos y se explaya en alabanzas a los 
manjares y en detalles sobre los toros.^ " Lo que describe Moreno (un experto en fiestas, 
por lo que su comentario es el de un espectador y participante, pero también el de un 
conocedor en la materia), es una buena fiesta de cofradía, con sus mayordomos 
reconocibles por los convecinos, el sermón y la procesión, los novillos, la comida, la 
pólvora, . . . . 
Las fiestas que celebraba la cofradía madrileña eran también buenas fiestas pero 
diferían notablemente de las descritas por Moreno en Zamora. En Madrid, a finales del 
siglo XVII, ya no abundaban las comidas públicas de cofradía, y el uso de vacas y cohetes 
en fiestas particulares se veía entonces fuertemente cuestionado por las autoridades 
seculares, que se apoyaban también en argumentos de tipo religioso.'^  Pero la 
congregación nunca las había festejado así. Su estilo era diferente del de la amplia gama 
de hermandades (y conventos) que incluían el correr novillos y lanzar cohetes en sus 
fiestas. La ceremonia religiosa -vísperas, misa con sermón, comunión general, música, 
procesión- sí era semejante al de muchas congregaciones desde finales del siglo XVI. Eran 
los elementos paralitúrgicos elegidos por la cofradía inquisitorial de la Corte los que 
denotan un estilo particular, aunque no exclusivo de ella. 
La hermandad gustó de ofrecer a los espectadores y en particular a su convidado, 
el Consejo, espectáculos "intelectuales": villancicos y jeroglíficos compuestos para la 
'^ F. J. Lorenzo Pinar y L. Vasallo Toranzo (eds.). Diario de Antonio Moreno de la 
Torre, p.82 
" Ibid., pp.l02, 141, 167, 2(X). En 1675 participó él mismo sirviendo la mesa, y 
señala que parte de la comida se repartía: se puede suponer que a los pobres o, en todo 
caso, a personas ajenas al convite. 
'^ Sobre el uso de vacas y cohetes y su progresiva eliminación en Madrid, véase, María 
José del Río, Fiestas públicas en Madrid, pp.310-332 
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ocasión, pero también comedias. Pero el caso es que ignoramos los títulos y los temas que 
trataban las comedias ofrecidas al Consejo.^ * Las comedias se representaban en las fiestas 
de San Pedro Mártir, aunque es probable que sólo en aquéllas a las que se quería dotar de 
mayor esplendor, como fue el caso, entre otros años, de 1632.^ ' La convocatoria de un 
certamen poético en la primera fiesta de Desagravios al Santo Cristo en 1633 y la 
composición de poesías en la primera de Santo Domingo Soriano en 1638 son asimismo 
buenas muestras del estilo de la cofradía. 
Se combinaba así el despliegue visual -estandartes, hábitos, hachas- con festejos que, 
además de ser espectáculos, utilizaban la palabra y eran por ello susceptibles de transmitir 
contenidos que precisaban y desarrollaban el significado de la ceremonia. La música 
también era cuidadosamente elegida. Entre las capillas contratadas se hallaban las más 
prestigiosas de la Corte: la capilla real y la de las Descalzas. 
Desgraciadamente disponemos de poca información sobre qué cofradías de la Corte 
celebraban sus fiestas con un estilo similar. Los villancicos, jeroglíficos, poesías y 
certámenes poéticos fueron relativamente frecuentes. Estos últimos parece que fueron 
convocados preferentemente por cofradías de élite, como la del Santísimo Cristo de San 
Ginés en el siglo XVII, o la esclavitud del Santísimo Sacramento de la Magdalena, a la que 
pertenecieron muchos poetas y autores, y para la que eran casi un elemento fijo en las 
fiestas. El ofrecimiento de comedias, en una ciudad como Madrid, quizás fuese algo más 
frecuente que lo que nuestras fuentes, muy parcas al respecto, revelan. En las ordenanzas 
nunca se mencionan (no tiene nada de sorprendente, dada la controversia que existía en 
torno a la comedia), ni figuran en los carteles que anunciaban fiestas de cofradía. Tampoco 
se han encontrado referencias en las cuentas de otras hermandades que se han podido 
consultar. De hecho, sólo nos consta que representasen comedias en Madrid la hermandad 
*^ Sobre las comedias, villancicos y jeroglíficos la única información que poseemos son 
los pagos que figuran en las cuentas. De las comedias no se indicaba el título. Sólo en 1642 
se dice que el autor fue Pedro de Rosa. 
'' Aun cuando las cuentas de mayordomos son muy desiguales en la especificación de 
las partidas, lo más probable es que no se ofreciesen comedias en todas las fiestas de San 
Pedro Mártir, ya que se citan pocas veces. 
518 
de San Pedro Mártir y la de Santa Ana. Sólo que ésta última lo que hacía era organizar las 
fiestas de la Villa, y se extinguió en 1618. De ser en efecto San Pedro Mártir la única que 
lo hiciese a lo largo del siglo XVII, lo que se desprendería es que la Iglesia, bajo cuya 
jurisdicción caían las demás congregaciones, logró en Madrid impedir que éstas 
contemplasen en sus festejos semejante celebración "profana", aun cuando se pudiese tratar 
de "comedias a lo divino". 
Las fiestas de Desagravios al Santo Cristo de la hermandad fueron celebraciones que 
caracterizaron su imagen pública, además de suscitar limosnas específicas por parte de los 
nuevos hermanos. Al aflo siguiente al Auto de Fe de 1632, las "grandiosas" fiestas que 
organizaron los familiares, "así ordinarias como extraordinarias", de Desagravios a Cristo, 
duraron nueve días e incluyeron dos procesiones y una justa poética en Palacio a la que 
asistieron los reyes. '^ Fue este certamen uno de los aditamentos "extraordinarios". Los 
miembros del jurado fueron el Almirante de Castilla, el duque de Medina de las Torres, 
el marqués de Alcaftizas, don Lorenzo Ramírez de Prado (entonces de los Consejos de 
Indias y Cruzada), fray Pedro Martínez, prior del convento de Atocha y el contador de 
S.M. Juan de Salazar, mayordomo de la cofradía. El secretario fue Luis de Montalbo 
Morales, secretario de la Inquisición y de la hermandad. '^ Entre los muchos sermones de 
*^ Las libranzas de los gastos en el auto de fe (estandarte del Almirante de Castilla, 
bastones para los 56 comisarios, cera para los hermanos de la cofradía de Toledo, pleito 
con los alguaciles por los "excesos que han hecho con algunos señores de la congregación", 
etc.) y en la fiesta de Desagravios de 1633 (altar, tablado y tribunas en Santo Domingo, 
cera, premios del certamen) en AHN, Inq.lib.7, f.l60v-162v; sobre ésta última fiesta: 
cuenta de los mayordomos (el contador de S.M. Juan de Salazar y el secretario real y 
regidor don Cristóbal de Medina), de donde proceden las expresiones enrecomilladas, en 
AHN, Inq.lib.8, f.l45r-148r 
'^ Justa literaria, propuesta por la ilustre Congregación de Ministros, i Familiares del 
Santo Oficio de la Inquisición, que milita en esta Corte debaxo de la protección del 
glorioso S.Pedro Mártir. Conságrala en honor de los improperios que con sacrilego 
atrevimiento hizieron los ludios en la Imagen de Christo Crucificado, [s.l., 1633] 
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desagravios publicados durante esos años se encuentra uno predicado en la fiesta de la 
cofradía de 1635/" 
No es posible aislar este tipo de celebración del conjunto de fiestas de Desagravios 
que se sucedieron en la Corte por distintos motivos a lo largo del siglo XVII. En segundo 
lugar, tampoco se puede aislar las de la congregación de las demás que se originaron con 
idéntica justificación, los ultrajes al Cristo de la Paciencia, por parte de otras instituciones, 
hermandades y particulares. Pero sí tiene interés ver más de cerca cómo las interpretaron 
los familiares y algunos de los medios que utilizaron, tanto por lo que revela sobre la 
cofradía como por lo que revela sobre la concepción general de este tipo de celebración, 
dado que el contexto cultural en que se producían era el mismo para todos. 
Cuando los familiares pretendieron quedarse con el solar de la casa derruida por 
orden del Santo Oficio y "tomar sobre sus hombros" la edificación de una iglesia dedicada 
a la Pasión de Cristo, afirmaban que era a ellos a quiénes correspondía semejante obra 
santa. Bartolomé Fernández, el mayordomo de entonces -de quien ya se destacó su 
devoción a la hermandad durante más de 30 años y su actividad en otras congregaciones-
explicó en una carta en qué consistía la contribución de la obra que se proponía hacer la 
cofradía.*' A pesar de lo enrevesado del estilo del procurador se trata de una definición -
realizada por un laico militante- que aclara el sentido de las ceremonias de Desagravios. 
La explicación de que "delito" tan "atroz" pudiera haber sido permitido por Dios 
era, obviamente, de tipo providencialista. Lo que se proponía la congregación era contribuir 
a que, según los designios de la "inspiración divina", "aquellos males" se convirtiesen en 
"mayores bienes". Desde sus condiciones y posiciones particulares muchos otros colectivos 
*" La fecha de la libranza para imprimir el sermón de la fiesta de Desagravios es el 4-
VIII-1635. Debe tratarse del sermón citado por M*. C. Sánchez Alonso: Impresos de los 
siglos XVI y XVII, n** 316: Francisco Boyl, Al Supremo Consejo de la Santa Inquisición 
consagra este Sermón de los desagravios de Jesu Christo N.S. posteriores glorias de su 
Cruz y feliz escándalo del judio, la Congregación del Tribunal y Familiares desta Corte del 
Rey N.S. Felipe Quarto. Predicóle en la festividad de la Cruz en Santo Domingo el Real 
este año de M.DC.XXXVel M.R.P [s.l., 1635] 
*' Fue una de las cartas enviadas al rey, en la que se solicitaba el patronato y explicaba 
el proyecto. AHN, Inq.lib.534, f.471 
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y personas debieron considerar igualmente necesaria su ayuda a Dios en el cumplimiento 
de sus designios, dado el ahínco con que se dedicaron a transmutar lo peor en lo mejor. 
Esta transmutación ocurría en todas las ceremonias de Desagravios y era su fm último. 
Eran, y no tan paradójicamente como parece puesto que de lo que se trataba era de destruir 
la paradoja, fiestas de "acción de gracias", de alegría y consuelo y, sobre todo, de triunfo. 
Tenían la ventaja de que lo que expiaban eran pecados y delitos ajenos: de herejes extraños 
a la comunidad que profanaban hostias o crucifijos. Primero se subrayaba el dolor e 
indignación por los hechos acaecidos, que quedaban finalmente trocados en mayor gloria 
de Dios. Y se subrayaba la cohesión de la comunidad frente a enemigos extemos. Eran, 
además, fiestas que rememoraban, conmemoraban y perpetuaban sucesos ocurridos, por lo 
que tem'an un fuerte componente dramático (en el sentido originario de lo que era el teatro). 
Pero Fernández se refería a un tipo particular de ultrajes, los cometidos a un 
crucifijo por judíos. Consideraba que era preciso no confundir en modo alguno "los dos 
casos" que habían ocurrido: "los milagros de la humanidad de Cristo" y "el ultraje que 
padeció su Imagen". Era el propio suceso el que reclamaba las dos vertientes que la fiesta -
y cualquier tipo de "reparación" en general- desarrollaba. Mientras que el derribo de la casa 
respondía únicamente al merecido castigo (el segundo caso), la edificación del templo 
respondía a los dos casos, y permitía desarrollar el primero: en el lugar de la "injuria" se 
originaba "en toda posteridad la veneración de quien la padeció manifestando con su sangre 
derramada y avisos que dio a los pertinaces delincuentes", lo que resultaba en "los 
hacimientos de gracia de las misericordias de Cristo". 
Los ultrajes a los crucifijos se identificaban e interpretaban inmediatamente como 
representaciones de la Pasión (para mayor claridad la imagen de Cristo sangraba). De ahí 
que las cofradías del Santísimo Cristo de las Injurias, del Santísimo Cristo de la Fe y del 
Santísimo Cristo de los Desagravios, fundadas como respuesta a estos ultrajes, participasen 
y alcanzasen un papel destacado en la Semana Santa madrileña. Lo que se producía en estos 
casos -y en este tipo de fiesta de Desagravios en general- era una doble representación de 
la Pasión, la de Cristo y la del crucifijo ultrajado. Pero, de entre todos los significados de 
la Pasión de Cristo, el recreado y difundido por las fiestas de Desagravios a crucifijos 
incidía con particular insistencia en el triunfo de la fe católica sobre la judía, en la victoria 
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de Cristo y sus fieles sobre la perfidia de los hebreos. Este era el tema principal del drama 
que se representaba en este tipo de fiesta."^ 
Fue también el tema estelar de la Justa Poética convocada por la congregación de 
familiares en 1633. El tema de la Pasión y de la naturaleza humana y divina de Cristo, 
unido estrechamente al del triunfo de la fe católica sobre la judía, fue el dominante en los 
ocho "asuntos" en que se dividió el certamen. En los sucesivos asuntos se iba ligando lo 
acaecido con el crucifijo con lo ocurrido en la Pasión, a la vez que se resaltaba la 
naturaleza humana de Cristo (en el primero), la divina (en el tercero), el Dios verdadero 
(en el cuarto), todo ello negado en los ultrajes y finalmente victorioso. El asunto sexto 
resaltaba el misterio de la fe encarnado en Cristo en la Cruz: el judío se escandalizó de 
tener por Dios a un Crucificado, en tanto que el Fiel reconoció la fuerza del enigma y lo 
declaró con la luz de la Fe. La alusión más directa a la Resurrección (que no se llega a 
citar en la convocatoria) se encontraba en el asunto segundo, en el que Cristo triunfaba del 
pecado y de la muerte, lo que fue escenificado en la procesión que hizo la cofradía con la 
imagen de un Cristo desclavado y abrazado a la Cruz. En cada sección se requería un tipo 
particular de composición -por ejemplo, en la sexta fue un enigma o jeroglífico-, y se 
daban tres premios (joyas, escritorios, etc.). 
Claro que los familiares tampoco se olvidaron de exaltar el papel del Santo Oficio 
desde los Reyes Católicos (y de paso el de San Pedro Mártir y el de los monarcas por su 
amparo al tribunal), objeto de la séptima sección, ni de autoexaltarse y hacer publicidad de 
su propia fiesta y procesión, tema incluido en la segunda. Para aligerar el tono trágico 
("porque haya algún saínete"), pero sin alejarse demasiado del argumento, el asunto octavo 
proponía un "Romance a lo burlesco" en el que se debía dar "la baya a la nación Hebrea 
de la necedad en que viven atormentados de tan imposible esperanza". La esperanza en 
cuestión era la que mostraba "la obstinación judaica, abrasando la Imagen" con el fin de 
*^  Con otros protagonistas -protestantes, etc.- y algunas variaciones -el Santísimo 
Sacramento en particular-, las demás fiestas de Desagravios eran en realidad muy parecidas. 
De hecho, en las injurias a la Eucaristía, el tema de la Pasión de Cristo era también 
fundamental. La principal diferencia es que a los protestantes y a otros herejes no se les 
podía recordar que habían matado a Jesús, pero se les podía acusar de otras cosas. 
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"extinguir su adoración", pero con el resultado de "ocasionar mayor reverencia; pues la Fe 
Española renació Fénix entre estas sagradas cenizas" (asunto al que se había dedicado la 
quinta sección). 
Con el certamen los ingenios de la Corte tuvieron una nueva oportunidad de mostrar 
sus habilidades. Algunas de las poesías podían ser de circunstancias, como Caro Baroja 
considera que fueron las de Lope de Vega. Es posible que la presencia de lorenzo Ramírez 
de Prado en el jurado del certamen fuera también de circunstancias. Obviamente, la 
respuesta no era monolítica ni se provocaba la adhesión ciega y unánime. Pero el problema 
era, precisamente, esas "circunstancias", que obligaban a actuar de acuerdo con patrones 
establecidos, independientemente de posturas individuales. Las intenciones propagandísticas 
de semejantes convocatorias y demás actos anejos son obvias. Basta recordar la escena en 
el corral de comedias que se ha descrito, protagonizada por el mercader de joyas Sicardo 
y los parientes de Díaz, para calibrar el impacto que podía tener esta interpretación de la 
Pasión que, por lo demás, no era exclusiva de las fiestas de Desagravios y que se mantuvo 
hasta épocas recientes. 
En definitiva, las fiestas de Desagravios eran enormemente representativas de la 
religiosidad contrarreformista española. Para la Inquisición y la cofradía de familiares era 
prácticamente una obligación de su instituto incluirlas entre sus celebraciones. Además, y 
salvando las distancias, estas fiestas guardaban algunas similitudes con los Autos de Fe que 
conviene resaltar: expiación de delitos que eran afrentas a la fe verdadera y castigo de 
herejes (en un plano simbólico); dolor de la Iglesia y de sus fieles; triunfo final de la fe; 
cohesión de la comunidad católica frente a sus enemigos. Entre las diferencias con los 
Autos de Fe destacamos dos, quizás no las más importantes, pero sí las que tienen relación 
con el tema que nos ocupa. Los Autos de Fe eran únicos, en tanto que las fiestas de 
Desagravios votadas e instauradas conmemoraban anualmente los hechos ocurridos. Los 
Autos de Fe eran, en primer lugar, de la Inquisición, mientras que las fiestas, sermones, 
poesías, etc. de Desagravios eran mucho más "democráticos", podía protagonizarlos 
cualquiera: el rey, los feligreses de una parroquia, una cofradía, un particular. En el caso 
del Cristo de la Paciencia, los innumerables actos de desagravio que originó fueron en 
cierto modo la prolongación y la socialización del Auto de Fe de 1632 en el que se ajustició 
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a los portugueses. El resultado de síÜ^nte estrategia de difusión en el tiempo y en la 
sociedad fue en este caso espectacular. El Cristo quedó convertido durante muchos decenios 
en una referencia fundamental. 
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12.4 Trayectorias 
Si recordamos el elenco de fiestas reseñadas en el primer epígrafe del capítulo, se aprecia 
que la tendencia general a lo largo del siglo fue hacia el aumento y diversificación de los 
actos públicos en los que la congregación se veía más o menos implicada. No es así de 
extrañar que avanzado el siglo (hacia los años 60 y 70) llegase casi "exhausta", y bastante 
menos capacitada para responder con la diligencia exigida por sus superiores, sobre todo 
si tenemos en cuenta los factores ya expuestos en apartados anteriores. No obstante, desde 
el punto de vista de la cofradía y en lo referente al ceremonial, la trayectoria no es 
exactamente lineal. Para la Inquisición sí lo fue en gran medida: hasta finales del siglo 
XVII mantuvo la presión para que no decayera su proyección pública. 
"Solemnísimos" Autos generales de Fe jalonaron el siglo: 1621, 1624 (dos), 1632, 
1672, 1675, 1680; en tanto que los particulares, poco frecuentes en Madrid, se sucedieron 
con cadencia casi anual desde 1680 hasta 1700."' Con todo, no todos los Autos generales 
se hicieron en la Plaza Mayor. Frente a lo que era costumbre en la primera mitad del siglo, 
los de 1672 y 1675 se celebraron en el convento de Santo Domingo, donde continuaron 
haciéndose en la primera mitad del siglo XVIII. La recuperación de la Plaza Mayor en 
1680, en un Auto que buscaba revivir e incluso superar el antiguo esplendor, es otro de los 
elementos que refuerzan la consideración de este Auto como algo excepcional. El siglo 
también estuvo jalonado, como se ha visto, por la oferta progresiva de nuevas fiestas y 
devociones: Desagravios, la Concepción, San Pedro de Arbués, por no hablar de las de la 
cofradía. 
¿Se trataba de una necesidad del Santo Oficio? Una interpretación de tipo 
funcionalista, que asocie el incremento de fiestas y en particular las de la segunda mitad 
del siglo, a la necesidad de contrarrestar un cierto declive del tribunal es posiblemente 
excesivamente reduccionista. Algo de ello hubo, pero visto de manera más positiva, la 
diversificación del ceremonial inquisitorial muestra igualmente la voluntad y la capacidad 
"' C. Maqueda Abreu: El Auto de Fe, p.92 
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de renovación del Santo Oficio a la hora de mantener su proyección pública, que en Madrid 
fue sin duda importantísima. 
Buena prueba es el auto de 1680, ocurrido en un periodo en el que sí atravesaba 
algunas dificultades políticas. El Auto, que aparece como una especie de "canto del cisne", 
no deja de mostrar una capacidad de reacción más que notable; y, por otra parte, el que 
a posteriori se pueda interpretar así no quiere decir que sus patrocinadores y 
contemporáneos fuesen plenamente conscientes de que se pudiese tratar del final de una 
etapa. Es más, todo apunta a que, al menos en lo referente al ceremonial y a la cofradía, 
en los últimos años del siglo XVII se asistía a un nuevo despegue. En este sentido sí parece 
que fue la situación bélica y la llegada de Felipe V -que rehusó asistir en 1701 a un Auto 
de Fe en Madrid, pese al apoyo que le prestó el Santo Oficio- las que ocasionaron una 
ruptura en la trayectoria. Pero lo que sí parece claro, y más visto en perspectiva, es que 
el Auto de 1680 fue un ejercicio de autoexaltación del tribunal. Frente a Autos de Fe 
anteriores (e incluso alguno posterior) en los que las causas de fe que se resolvían tenían 
un gran peso religioso y político por sí mismas y en los que se dirimían cuestiones políticas 
que no concernían únicamente al Santo Oficio, en 1680, pese al número espectacular de 
reos y relajados, de lo que se trató esencialmente fue de lograr la demostración pública de 
la adhesión al Tribunal de la Fe de la Corona, del duque de Medinaceli, primer ministro 
de entonces, y de la nobleza. Una demostración de poder ante la sociedad. El Auto fue 
también de una gran utilidad para la Corona y su ministro, debido al descontento popular 
que se arrastraba por la crisis monetaria y económica, y que había estallado en disturbios 
en abril de 1680.*^  
Para la cofradía la cronología es distinta. Desde su fundación (y más en concreto 
desde 1607) y hasta los años 30 mantuvo una trayectoria ascendente en todos los sentidos, 
en la que la creciente participación en la vida pública era su manifestación más visible y, 
en cierta medida, su motor. Fue en esos años, que arrancan en un momento de 
^ El duque de Maura considera que el fin de la convocatoria del Auto fue "adormecer" 
el creciente descontento público: Vida y reinado de Carlos II, Madrid, 1990, p.263. De los 
disturbios de 1680 hablaremos más adelante, ya que nos interesan directamente. 
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reorganización y expansión de la vida pública madrileña cuando, al amparo de la 
Inquisición, la congregación se fue forjando y consolidando un lugar en la Corte, en un 
proceso paralelo a la construcción de una fuerte identidad social. Desde luego la 
competencia era muy grande, y la cofradía no llegó a ser una de las más ilustres de la 
Corte. Su posición particular en la sociedad provenía de que ocupaba un lugar muy 
definido, un ámbito propio difícil de cuestionar. Y, en esos años, la vinculación con la 
Inquisición le era favorable. 
Los sucesos del Cristo de la Paciencia no pudieron así ocurrir en un momento más 
oportuno para la cofradía, que, como se vio, sacó todo el provecho que pudo. Si se puede 
señalar un momento culminante en la vida de la congregación, éste tuvo su lugar en 1632-
33. Las familiares participaron en la ceremonia del derribo de la casa en la calle de las 
Infantas, en la que el desfile procesional hasta el lugar se hizo "como el día del Auto" de 
dos días atrás.*' La explotación de lo acaecido no les permitió hacerse con el lugar del 
derribo, pero sí prolongó durante años el esplendor festivo de la hermandad, a la vez que 
le confirió una fisionomía muy definida que duró aún más tiempo. 
En 1638, la dimensión pública de la cofradía recibió un nuevo impulso con la 
introducción de la devoción a Santo Domingo Soriano. Desconocemos muchas de las 
implicaciones de esta fiesta, hecha a mayor gloria del convento y del príncipe Baltasar 
Carlos, pero especialmente del duque de Medina de las Torres, quien era familiar, pero 
sobre todo era virrey de Ñapóles y yerno de Olivares. El duque no se halló físicamente en 
la fiesta, pero ésta tuvo la virtud de hacerlo muy presente en la Corte."* En la fiesta 
también es evidente no sólo el interés del Consejo de Inquisición, sino de la congregación 
como entidad autónoma. Esta tuvo un papel destacado en la procesión y se esmeró en la 
"' Se describe en la misma relación del Auto de 1632. El desfile recordaba el 
acompañamiento al Santo Oficio que seguía a la procesión de los reos, especialmente por 
la presencia al final del marqués de Malpica (mayordomo del rey y familiar) con la Qu^ irda 
de los Alabarderos. Estos seguían al inqu^i^or de Toledo acompañado por el Almirante'de 
Castilla, el duque de M^na c^ e las Tort^ s^ y "gran suma de familiíi|[^ ... OM varáis qp 
Justicia, todos a ó||^l<^.^ ^elpÉ^ de todos iba la soldade (^(^ . 
"* El que asj^^e^su nombre a la celebración del día que p^tracinó, el primero d?l 
octavario, fue Lorenzo Ramírez de Prado, de acuerdo con la condesa de Olivares. 
527 
disposición de las celebraciones del día del octavario que patrocinó. La congregación 
procuró no desmerecer ante los patrocinadores de los otros días, entre los que se 
encontraban la marquesa de Almazán, la condesa de Oropesa y el príncipe Baltasar, además 
del duque de Medina de las Torres. Los familiares aprovecharon para incluir, con el fin de 
que "hubiese alguna cosa de nuevo que ver" respecto a los días precedentes, poesías "al 
propósito de la Fiesta", pero también al propósito de "San Pedro Mártir, hijo del glorioso 
Patriarca Sto. Domingo".*' 
Por lo demás, el día de la fiesta patrocinada por la condesa de Oropesa, la imagen 
del Santo tuvo la oportunidad de emular a la imagen "original" italiana, e hizo un milagro 
en la persona de Jerónima Velázquez, la mujer de un criado del rey, que era tullida y 
quedó sana. El milagro atrajo todavía a más gente, y la beneficiarla, antes desahuciada por 
médicos y cirujanos, ofreció un cuadro alusivo que se colgó en la nave delante de la 
capilla. 
Desde los años 50 y hasta la breve recuperación de finales de siglo, la proyección 
pública de la cofradía más que mantenerse, se intentó mantener. En 1657 los mayordomos 
se gastaban en fiestas más de 9.000 reales (7.500 sólo para las de San Pedro Mártir y 
Desagravios) y es muy posible que los gastos siguiesen siendo muy elevados hasta finales 
"' Si hemos de hacer caso a la relación, se trató de una octava realmente "grandiosa", 
en la que todo tipo de regocijos ensalzaron la procesión y las ceremonias litúrgicas en el 
convento: músicas, danzas, distintas y novedosas invenciones de fuego, luminarias, castillos 
con figuras emblemáticas, jeroglíficos y poesías, etc. En la procesión y los sucesivos días 
se indica la actuación de distintos miembros del Santo Oficio, pero también de varios 
familiares en particular: los mayordomos (el contador de relaciones Alonso de Yepes y el 
regidor Gerónimo Carmenati), el secretario (el procurador de los Consejos Bartolomé 
Fernández), el mismo Lorenzo Ramírez de Prado, el capellán de S.M. Florián Rey de 
Alarcón. La misma procesión, desde las Descalzas Reales hasta Santo Domingo, fue 
ajustada en el aspecto técnico entre la Villa y la congregación. En ella desfilaron los 
familiares interpolados con dominicos de todos los conventos de la orden y llevó el 
estandarte el marqués de Malpica, quien además de familiar era protector de la inquisición 
de Toledo, acompañado de "toda la Nobleza de la Corte". Colocación de ia milagrosa 
Imagen, in J. Simón Díaz, Fuentes para la historia de Madrid, pp.238-246 
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de siglo y, por consiguiente, las fiestas continuasen siendo cuidadas y elaboradas/* Pero 
ya no se trataba de una trayectoria ascendente, como hasta los afios 30, ni hubo más hitos 
que representasen para los familiares momentos de tanto protagonismo y relanzamiento de 
su asociación como los de entonces. Lo más parecido fue la suntuosa fiesta de la 
Concepción de 1653, pero incluso en este caso, por muy honrados y satisfechos que se 
manifestasen los familiares, la iniciativa y la dirección correspondió enteramente al 
Consejo.*' Una de las razones de esta evolución quizás se encuentre en el hecho de que, 
aunque a la hermandad siguió perteneciendo gente de postín, ya no era lo mismo que en 
los años 30 y 40. 
De todas formas, el verdadero decaimiento en el ceremonial piiblico de la cofradía 
se produjo, como en otros ámbitos, a principios del siglo XVIII. Con el nuevo siglo se 
inauguró una nueva etapa en la historia de la hermandad, de cuyos avatares nos ocupamos 
a continuación. 
"* Que los gastos eran altos lo sugieren las quejas de los mayordomos que intentaron 
excusarse y la afirmación de Domingo Marín de que un mayordomo gastaba 1.500 ducados 
en 1678. 
*' Libranzas del contador para gastos especiales de la fiesta que, previa licencia del 
Consejo, votó la congregación (AHN, Inq.lib.7, f.l89r-190r). Cuenta de los mayordomos 
de 1652-53 y Junta Geiieral de aprobación, ambas en 1654 y con asistencia del fiscal del 
Consejo don Diego de íascolano; vienen los listados de ofrecimientos de los cofrades y de 
personas vinculadas al Santo Oficio, y los gastos detallados (AHN, Inq.lib.8, f.240r-246v). 
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Capítulo 13 
En el siglo de la Ilustración. Hacia la cofradía del Santo Ofício 
Junto con el del "declive", uno de los aspectos más debatidos de la Inquisición en el siglo 
XVIII, es el de su "pervivencia" (término intermedio entre la mera supervivencia y la plena 
vigencia). Resultado: las "paradojas" del siglo de los Borbones. Dado que la paradoja es 
sólo aparente, se hace obligado precisar en qué sentido y en que ámbitos se produjo la 
crisis del tribunal, así como las transformaciones en sus funciones que justificaron su 
prolongada existencia. 
Las explicaciones conjugan elementos de continuidad -e incluso de inercia-, y de 
cambio, debidos a factores internos y externos. Continuidad institucional y, en buena 
medida, jurídica, gracias a la capacidad del tribunal de resistir o de desvirtuar los intentos 
reformadores; y a costa de perder en la segunda mitad del siglo competencias, privilegios, 
poder político y la autonomía con respecto al poder real -siempre relativa- que todavía 
logró mantener en su primera mitad tras el fracaso de Macanaz. Continuidad e inercia en 
la persecución de los mismos delitos, atemperada, salvo excepciones importantes, por una 
mayor moderación; y cambio con la aparición de algunos nuevos, significativos aunque 
minoritarios, como la masonería o el jansenismo. Continuidad, más sugerida que afirmada, 
debida a la "penetración del aparato y su espíritu en las mentalidades colectivas".' 
' A las "paradojas" del siglo se refiere J.-P. Dedieu, L'administration de lafoi, pp.351-
2. Para las explicaciones véase T. Egido, "La Inquisición en la España borbónica: el 
declive del Santo Oficio (1700-1808)", in Historia de la Inquisición, t.I, pp. 1204-11, 1227-
47, 1381-1404 (sobre la tipología delictiva y la última ofensiva contra los judaizantes, ya 
estudiada por Caro Baroja). El epígrafe titulado "¿Cambio en las mentalidades colectivas?", 
aun cuando no se propone responder a la pregunta, apunta más que nada a una continuidad. 
Al margen de la dificultad de uso del concepto de mentalidad colectiva, la cuestión del 
arraigo de la Inquisición en el XVIII y en los distintos territorios, sigue estando sin 
estudiar. De la necesidad de precisar en qué sentido se puede hablar de "crisis" de la 
institución se ocupa J. Martínez Millán, "La Inquisición en Cataluña durante el siglo XVIII. 
¿Una institución en crisis?", p.63 y ss. y "El Tribunal de la Inquisición de Córdoba durante 
el siglo XVIII: burocracia y hacienda", p.l03 y ss. 
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Entre los principales cambios se encuentran, sin duda, los nuevos significados, 
políticos e ideológicos, que se atribuyen a la Inquisición de entonces. Ya para finales del 
reinado de Carlos II se apunta el inicio de las tensiones entre la Inquisición y el poder real, 
que se enmarca en un contexto más amplio de trasformación del sistema político y en la 
polémica del regalismo, y que supuso -se dice- la voluntad de excluirla del gobierno y de 
los asuntos de Estado y de relegarla al ámbito religioso. Pero no por ello la Inquisición 
dejó de desempeñar un papel político. En el siglo XVIII, el tribunal aparece como objetivo 
de luchas entre "élites viejas y nuevas", como el reducto o la aliada de sectores nobiliarios, 
clericales y conservadores, apartados del poder y opuestos a las reformas.^  Frente a la 
crisis política y frente a la "inactividad" en el desempeño de sus funciones tradicionales, 
el baluarte de la fe se convirtió en el baluarte -y en el símbolo- del Antiguo Régimen. Algo 
que es mucho más claro desde finales de siglo, cuando las repercusiones en España de la 
revolución francesa y las guerras sucesivas hicieron que las posiciones se realinearan y 
volvieran más nítidas.^  
Por supuesto, hubo distintas coyunturas; la misma Inquisición se vio influida por 
la tolerancia del siglo; así como las adscripciones ideológicas globales, cuando se 
contemplan desde más cerca o desde las posiciones individuales, siempre pueden ser 
ambiguas, fluidas sobre todo." Inquisidores generales filoilustrados no faltaron durante el 
^ Véanse los artículos citados de J. Martínez Millán y de T. Egido, de quien procede 
la expresión entrecomillada. Millán concede gran importancia a los factores internos 
(hacienda y mantenimiento de la burocracia) para explicar la pervivencia del Santo Oficio, 
pero también insiste en los cambios políticos y en el apoyo por parte de grupos sociales 
"clericales, nobiliarios y conservadores". 
^ Tanto sobre el periodo en general, como sobre la utilización política de la Inquisición, 
como sobre las controversias en torno a su significado y diferentes posturas en torno a su 
renovada vigencia, reforma o abolición, la bibliografía es abundantísima. En la obra 
colectiva citada Miguel Jiménez Monteserín dedica muchas páginas al asunto: "Vigilancia 
y control sanitario", en el apartado "Inquisición y Revolución francesa 1788-1808"; "La 
abolición del Tribunal (1808-1834)", pp.1305-1311, 1424-1486 
* Además de la obra citada, la monografía de Haliczer sobre el tribunal valenciano 
ofrece una visión matizada y concreta de su trayectoria, desde el decisivo apoyo a Felipe 
V, que fue recompensado, hasta la abolición del Santo Oficio en 1834. 
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reinado de Carlos III. Un arquitecto ilustrado, como Ventura Rodríguez, trabajó para la 
Inquisición.' Con todo, incluso tras la expulsión de los jesuítas y la reforma de 1768-70 
impulsada por Campomanes y Moñino -cuando el Santo Oficio se vio más sometido al 
poder real y con menor margen de actuación (lo que no impidió el proceso de Olavide)-, 
éste es considerado como parte integrante de la amalgama de sectores antiilustrados. Pero 
más que nada como organismo activo y punto de referencia de ideologías contrarias a la 
Ilustración, aspecto mucho más estudiado.* La incompatibilidad entre la Inquisición y la 
Ilustración (con todas sus variantes internas y corrientes afines que se quieran) era, en 
último término, filosófica, por lo que las posturas se revelaron, a la larga, difícilmente 
conciliables, incluso antes de que se hable de una ideología liberal propiamente dicha. 
Es claro, por tanto, que existían poderosas razones por las que el tribunal siguió 
siendo funcional en el siglo XVIII, incluso sin contar con otro de sus pilares, la boyante 
situación de sus finanzas durante la mayor parte del periodo.' Es igual de claro que la 
oposición al mismo, a sus métodos y a su influjo fue más amplia que nunca. El famoso 
' Aunque da la impresión de que procuraba ocultarlo. Pilar García de Yébenes Prous, 
"Ventura Rodríguez: de arquitecto real a arquitecto del Consejo de Inquisición", Hispania 
Sacra, XXXVII, 76, (1985), pp.619-654 
* La bibliografía sobre la Ilustración y el Santo Oficio es abundante, centrada 
especialmente en los aspectos culturales e ideológicos. Una síntesis de la actividad 
antijansenista y luego antiilustrada de la Inquisición, y de sus límites, en Antonio Mestre, 
"Inquisición y corrientes ilustradas", in Historia de la Inquisición, I, pp. 1247-1265 (se basa 
sobre todo en la censura y difusión de libros prohibidos). Los enfoques más específicamente 
políticos se refieren a la cuestión del regalismo y a las "contradicciones" de los 
gobernantes, y se centran en personajes relevantes, como Campomanes, Jovellanos, etc. 
(como se puede ver en la misma obra colectiva y en la bibliografía referida en ella), y no 
tanto en partidos o facciones políticas concretas o en clases sociales, aunque sí haya 
referencias tanto a "partidos" como a grupos "nobiliarios", "burgueses", etc. Sobre el 
regalismo, T. Egido: "El regalismo y las relaciones Iglesia-Estado en el siglo XVIII", in 
Historia de la Iglesia en España, IV, Madrid, 1979, pp. 123-249. 
' En contraste con la crisis que arrastró desde finales del siglo XVII, a partir de 1728 
y hasta la desamortización de sus bienes, la economía del Santo Oficio se recuperó, gracias 
a sus propios recursos y a la favorable coyuntura de las rentas agrícolas. El tema ha sido 
estudiado por J. Martínez Millán en distintos artículos y de manera global en: "La 
estructura de la hacienda de la Inquisición", in Historia de la Inquisición, t.II, p.944 y ss. 
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"descrédito", tan temido por el Santo Oficio, no se limitaba a miembros de las élites 
cultivadas, podía alcanzar a capas más amplias de la población, y originó actitudes 
defensivas. 
En este contexto general de cuestionamiento y pervivencia se sitúa la trayectoria de 
la cofradía que agrupaba a aquéllos directamente vinculados al Santo Oficio. En un nivel 
explicativo menor, y en tono menor, tiene algún interés considerar que los dependientes y 
servidores de la Inquisición disponían de una organización, y que ésta fue utilizada. 
Disponer de un marco organizativo es un factor que ayuda mucho, en la práctica cotidiana, 
a la permanencia y adecuación a los cambios, debido simplemente a la existencia de canales 
concretos de articulación interna y de comunicación con la sociedad. Y en la Edad 
Moderna, si la organización es devocional, ayuda mucho más. 
En un capítulo anterior se insistió sobre todo en la vertiente externa: la Inquisición 
siguió necesitando en el siglo XVIII marcar una presencia en la vida pública. También en 
la vertiente interna la cofradía siguió siendo necesaria. A principios del siglo XVIII el 
personal voluntario del Santo Oficio en Madrid se vio reducido a un pequeño grupo de 
personas, en tanto que el personal del tribunal y del Consejo fue aumentando.' La cofradía 
proporcionó a todos ellos un elemento de cohesión y a la Inquisición un medio eficaz de 
control, pero también de protección, de sus dependientes. La red de agentes voluntarios se 
vio disminuida, pero no disgregada; al tiempo que las diferencias entre las distintas 
categorías del personal inquisitorial, si bien se mantuvieron, se hicieron más difusas. Más 
que nada, se hizo aún más frecuente el paso de la familiatura al empleo directo en los dos 
organismos inquisitoriales. La máxima de entonces fue algo así como "pocos, pero unidos 
y solidarios". A lo largo del siglo se produjo, además, una recuperación de la familiatura; 
" En 1750-51 el tribunal de Corte empleaba a 24 personas (2 inquisidores, 10 
secretarios, 2 contadores, 1 alcaide, 1 portero, 1 nuncio, 3 abogados de presos, 2 médicos 
y 2 cirujanos) y el Consejo a 38 (inquisidor general, 9 consejeros, 1 secretario de cámara, 
3 secretarios, 3 alguaciles, 1 relator, 1 contador general, 1 receptor general, 8 agentes, 1 
archivero, 1 capellán, 1 tasador general, 1 depositario, 1 nuncio, 1 portero, 1 relojero y 
2 médicos). J. Martínez Millán, "Los cambios en el Santo Oficio español", in Historia de 
la Inquisición, t.I, pp. 1375-6 
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y lo que nunca había ocurrido, ni siquiera en tiempos de Felipe IV y del conde-duque de 
Olivares, sucedió entonces: el alistamiento continuado de miembros de la más alta nobleza. 
13.1 ¿Ampliación o cierre de ñlas? La remodelación de la cofradía 
El principal cambio en la organización de la cofradía tuvo lugar en 1754, tras el 
establecimiento oficial del tribunal de Corte como organismo totalmente independiente del 
toledano. El inquisidor general y los miembros del Consejo promovieron, a instancias del 
tribunal de Corte, una trasformación en profundidad que consolidaba la tendencia, ya 
perceptible desde principios de siglo, de convertir lo que esencialmente había sido una 
asociación de familiares en lo que ya se puede denominar con propiedad como cofradía 
inquisitorial. Las razones aducidas para las innovaciones eran, por un lado, la necesaria 
adecuación a la nueva situación institucional y, por otro, de tipo económico: lograr la 
solvencia financiera que permitiera la celebración de las fiestas y actos públicos con los 
fondos de la hermandad, y dejar así de depender de las aportaciones de los mayordomos. 
Pero los objetivos, si nos hemos de fiar de las medidas adoptadas y de los resultados 
obtenidos, iban mucho más allá. El resultado fue la configuración de la que quizás fue la 
única cofradía de tipo corporativo existente en Madrid que llegó a agrupar a todos los 
empleados y dependientes, de todas las categorías, de una misma institución (o dos, si se 
considera por separado al Consejo y al tribunal de Corte). Una de las consecuencias fue, 
en cierto modo, la difuminación de la figura del familiar. Es muy posible que en el siglo 
XVIII los familiares fueran perdiendo prestigio social. De lo que no hay duda es de que 
la cofradía dejó de ser la plasmación pública e institucionalizada de la familiatura como 
grupo social de estatus privilegiado. Lo que primó en el siglo y se consolidó con la reforma 
de 1754 fue la consideración de los familiares como servidores del Santo Oficio, una 
categoría más entre los distintos empleados del mismo. 
La situación de la congregación en la primera mitad del siglo presentaba importantes 
diferencias con respecto a la del siglo XVII. El marco institucional no había cambiado, 
pero sí las condiciones extemas e internas y, consiguientemente, la práctica de la cofradía. 
534 
El repliegue de la cofradía desde principios de siglo es evidente, y se manifestó en 
varias direcciones. Desde el punto de vista económico, ésta se mantuvo, pero en 
condiciones mucho más precarias: el sustento económico siguió dependiendo 
fundamentalmente de los familiares que se incorporaron (cuotas de entrada íntegras y 
mayordomías) y de unos réditos que en este periodo se cobraban con gran dificultad o no 
se cobraban.' Como se apuntó en el capítulo décimo, la crisis de las mayordomías se 
prolongó durante casi cincuenta años, un signo claro de que protagonizar las ceremonias 
de la Inquisición había dejado de ser -o al menos lo era mucho menos- un símbolo de 
distinción y un aliciente para pertenecer a la hermandad. Los oficiales de la cofradía, 
abandonando su política de prestigio, incluso habían recurrido ocasionalmente a los 
familiares de los pueblos de los alrededores de Madrid (Vallecas, Navalcamero, Pinto, 
Carabanchel de Arriba) para que sirvieran las mayordomías.'" Pero a éstos no se les podía 
exigir el mismo nivel de gastos que a los mayordomos de la Villa, ni se consideraba que 
eran los legítimos representantes, ante el público, de la cofradía." A finales de los 40 la 
imposibilidad de encontrar mayordomos era un hecho insoslayable y llevó a un vuelco total 
en la situación. Si hasta entonces una de las razones de ser de la cofradía era sufragar las 
' Hasta 1754 los familiares siguieron pagando 388 rs. (entrada, limosna al Cristo y 
constituciones); los comisarios debían pagar 120 rs., pero bastantes de ellos daban entre 30 
y 60; cantidades semejantes o menores pagaban los demás empleados (alguaciles, 
secretarios, etc.). El contraste entre lo que se debía cobrar y lo cobrado en las cuentas es 
grande. Un examen de las cuentas de los 12 años que van de 1719 a 1731 -cuando ya se 
habían superado los peores momentos- muestra que los ingresos procedentes de réditos 
(censos, juros, efectos de Villa, etc.) iban de poco menos de 2.000 rs. a poco más de 3.000 
por aflo. Los procedentes de las entradas y limosnas al santo eran aún menores: rondaban 
los 1500 anuales, pero al final del periodo (1728-1731) bajaron a 550. Los ingresos por los 
acompañamientos de entierros (de los parientes de cofrades y del personal inquisitorial que 
no era congregante) llegaban, como mucho, a 300 rs. anuales. 
'" Entre los mayordomos de la primera mitad del siglo se encontraban don Eugenio 
Dana, don José Félix Serrano (familiares de Vallecas); don Juan García Colomo (de 
Navalcarnero); Francisco Gómez (de Carabanchel de Arriba); don José Jerez Romano (de 
Pinto); don Nicolás Molero también era familiar de un pueblo, no especificado. 
" De hecho, a pesar de haber sido mayordomos, ellos y sus mujeres no se beneficiaban 
con el doble de misas de difuntos que sí seguían recibiendo los mayordomos de la Villa. 
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funciones, ahora el propio Consejo se vio obligado a comprometerse a pagar las 
mayordomías/^ 
Es también significativo que uno de los tesoreros de principios de siglo (1704-1709) 
fuese el librero Florián de Anissón. Era miembro de una importante y conocida familia de 
libreros, y gozaba de buena reputación," pero la designación de un librero para el cargo 
de mayor responsabilidad económica -especialmente en época de dificultades financieras-, 
contrasta con la del último tesorero del siglo XVII, el adinerado y posteriormente 
ennoblecido Francisco Esteban Rodríguez de los Ríos, el marqués de Santiago. Anissón, 
o quizás un hijo suyo, Florián Felipe, que también era cofrade, llegó incluso a ser 
enterrado de limosna por la cofradía en los años 20. En el primer cuarto de siglo, otros 
tesoreros -Alonso Caniego, Pedro Gómez de Vargas- dejaron sus cargos con deudas, y la 
cofradía tuvo que pleitear con ellos o sus herederos. También Caniego, que era procurador 
de los Consejos, acabó siendo socorrido. 
Las actividades básicas continuaron desarrollándose, pero con un perfil bajo en lo 
que se refiere a las fiestas públicas de la cofradía.'* Ya desde finales del siglo XVII, y de 
'^  "Con motivo de no haber congregantes que sirvieran la anual mayordomía se 
determinó por el Consejo que ínterin no haya familiares que costeen la mayordomía se 
librasen contra el tesorero del Consejo 3.000 rs. cada año de los que hubiere semejante 
falta...": lo refiere el tesorero de la cofradía de 1748-51, porque aún no los había percibido 
(AHN, Inq.leg.5082, Caja 2) 
" Florián de Anissón fue el librero elegido en su testamento por el consejero de Castilla 
don Juan Lucas Cortés para que hiciese un inventario de su biblioteca. El consejero, gracias 
a su amistad con el marqués de Mondéjar y con el erudito don Nicolás Antonio, y a su 
"pasión por la historia y la literatura", había reunido "libros raros y preciosos de todas las 
categorías", como decía en su testamento y relata J. Fayard: Los miembros del Consejo de 
Castilla, p.461. Cortés había sido uno de los testigos de Anissón cuando realizó en 1680 
las pruebas de familiar. 
'* Veamos de nuevo las cuentas de 1719-1731. Con cantidades como las referidas más 
arriba, la cofradía podía poco más que subsistir. Y, sin embargo, los alcances siempre 
fueron positivos para ella, debido al bajo nivel de los gastos: ni siquiera se pagaron 
regularmente las reducidas ayudas de costa a los mayordomos (en teoría de 1.500 rs.). 
Incluso, desde 1725, la cofradía consiguió cobrar los alcances que iban debiendo los 
tesoreros anteriores y llegó a reunir en torno a los 10.000 rs. Pero esta mayor solvencia 
económica (transitoria) con respecto al primer cuarto del siglo, no se tradujo en mayores 
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manera que sería irreversible, se habían dejado de celebrar en Madrid los Autos en la Plaza 
Mayor. Fuesen públicos o privados, los Autos y Autillos se hicieron en las iglesias y en 
el convento de Santo Domingo, en el tribunal de Corte, o en las casas de los encausados. 
Aún así, los Autos públicos de Fe siguieron siendo muy frecuentes en Madrid durante la 
primera mitad del siglo, sobre todo si se compara con lo que ocurría en la mayor parte de 
tribunales." 
Lo que sí aumentó en el periodo fueron las concesiones de socorros, así como los 
entierros sufragados de limosna por la cofradía, que ocuparon, junto con el sueldo del 
portero y las diligencias para cobrar atrasos, buena parte de las partidas de gastos. Por lo 
que parece, los entierros en su conjunto se convirtieron en la principal actividad pública de 
la cofradía: al menos tuvieron una gran capacidad de convocatoria. En 1717, los 
mayordomos decidieron aumentar en 40 el número de cirios utilizados en los cortejos 
debido a la gran concurrencia de hermanos. Los 40 cirios, costeados por todos los cofrades, 
se sumaban a los 60 que tradicionalmente mantenían los sucesivos mayordomos y que hasta 
entonces se habían considerado suficientes. La alta participación en los entierros igualaba 
o incluso superaba, por tanto, la del siglo XVII, y contrastaba con la situación de las 
mayordomías.'* 
gastos, lo que confirma que el perfil público de la cofradía era muy bajo. 
^^  C. Maqueda Abreu, El Auto de Fe, pp. 116-120. La autora distingue varios periodos. 
En resumen, se podría decir que en los primeros años el tribunal de Corte no fue de los 
más activos y predominaron los Autos particulares (hubo Autos en 1701, 1702, 1709, 1710 
y 1713). A partir de 1720 califica la actividad del tribunal en Madrid de "espectacular", 
ya que consta la celebración de 7 Autos generales, más que en la segunda mitad del siglo 
XVII (1720, 1721, 1738, 1742, 1743, 1744, 1749). Sin embargo, no debieron ser lo 
mismo, al menos en lo que concierne a los familiares. 
'* La iniciativa de los mayordomos de 1717 suscitó muchas protestas al año siguiente. 
Los nuevos mayordomos y otros oficiales adujeron precisamente que, debido a la "cortedad 
de los tiempos" se habían reducido las ayudas de costa, por lo que el mantenimiento de 
nada menos que 100 cirios no haría más que dificultar aún más las designaciones futuras. 
Finalmente, y por votos, se acordó aprobar el aumento, debido a que los cirios ya estaban 
hechos. "Libro de la hacienda ...", AHN, Inq.lib.8, f.313r. y ss. 
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Cuadro ? 
Entradas de cofrades hombres en la cofradía de San Pedro Mártir, 1701-1790 
Periodo Entradas 



























* Faltan datos desde julio de 1709. 
** Faltan datos hasta julio de 1713. 
*** Faltan datos de cofrades asalariados del Santo Oficio desde julio de 1769. 
**** Faltan datos de cofrades asalariados en todo el decenio. 
***** Faltan datos de cofrades asalariados desde julio de 1788. 
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La reducción de los efectivos de la cofradía en la primera mitad del siglo con 
respecto al siglo XVII esconde una considerable ampliación y diversificación de su 
composición interna: todo tipo de empleados y dependientes del Santo Oficio se hicieron 
cofrades por entonces. En este aspecto, más que de repliegue, se puede ya empezar a hablar 
de cierre de filas. Con todo, a pesar del descenso en el número de familiares, éstos 
siguieron siendo mayoritarios: entre 1701 y 1753 entraron 102 como mínimo. La presencia 
de los comisarios en la cofradía (al menos 32) es incluso más nítida que en el siglo XVII, 
y no da en absoluto la impresión de que el interés por desempeñar este cargo decreciera 
tanto como por el de familiar. El clero madrileño mantuvo un claro interés por colaborar 
con la Inquisición. Lo más llamativo es el incremento en la incorporación del personal del 
Consejo y del tribunal de Corte. Entre los 34 cuyos cargos han podido ser identificados 
había prácticamente de todo: inquisidores, relatores, contadores, secretarios y alguaciles del 
tribunal y del Consejo, nuncios y porteros del Consejo, consultores, calificadores, 
abogados, cirujanos, arquitectos, etc. No se ha incluido a varios inquisidores generales y 
a algunos de los inquisidores de Corte o miembros del Consejo porque en su caso, aun 
cuando la cofradía sufragó por ellos misas de difuntos, no consta expresamente que fueran 
congregantes.'^  De los 54 congregantes restantes no se ha podido identificar el tipo de 
empleo: entre ellos había asalariados y quizás comisarios y calificadores, pero es probable 
que unos 20 fuesen familiares. 
De esta manera, incluso antes de la reforma de 1754, la cofradía ya servía como 
aglutinante de las diversas categorías de empleados de la Inquisición. La tendencia fue 
paralela y compensó la disminución del número de familiares. Se vio seguramente 
favorecida por la presencia regular de los inquisidores de Corte, e incluso de algunos de 
los del Consejo, en la presidencia de las Juntas de la asociación en las dependencias del 
tribunal de Corte, y, en general, por el control y la relación más estrecha que se estableció 
desde finales del siglo XVII entre los inquisidores y los cofrades. La importancia que 
'^  Lo habitual era que las misas sólo se dijeran por los congregantes (a diferencia de 
los entierros que se pagaban), pero es posible que por entonces se empezasen a decir por 
los inquisidores aun cuando no lo fuesen. Es probable que la integración de éstos 
comenzase precisamente por el lado más específicamente devocional. 
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siguieron teniendo los entierros corporativos en la época -no sólo de cofrades, sino de todo 
el personal inquisitorial que lo solicitó-, así como la ayuda mutua y las misas de difuntos, 
muestran la solidez de los elementos de cohesión interna y el papel desempeñado por los 
entierros y sufragios en la integración en la cofradía del personal inquisitorial. 
La reorganización de 1754 implicó un vuelco total en la concepción de la cofradía. 
Que no sólo se trataba de subsanar la falta de "medios y rentas en que se hallaba la Ilustre 
Congregación", lo vino a decir el mismo Consejo en uno de los decretos, el que instituía 
la obligación de que todos los miembros de la Inquisición fuesen congregantes y pagasen 
cuotas anuales: "... y que por otra parte en cada uno de sus individuos de ella debe 
señalarse el celo, y devoción de mantener, y engrandecer el mismo culto, y honor en sus 
festividades, por estas causas y otras que ha tenido presentes dicho Consejo y a efecto de 
que nada falte a los piadosos fines de la congregación ...". Todos estaban ahora obligados 
a mostrar su celo en torno a un mismo fin.'* 
La congregación, de ser una entidad "autónoma", con una identidad propia, pasó 
a reflejar la jerarquía inquisitorial. A la cabeza, el inquisidor general daba ejemplo, y se 
convirtió en el mayor contribuyente (200 reales). Le seguían los miembros del Consejo 
(100 rs.), los inquisidores de Corte y el ordinario (50 rs.) y los demás dependientes del 
Consejo y tribunal, tanto laicos como eclesiásticos (30 rs.). Las cuotas de entrada se 
redujeron para los familiares (120 rs.) y se eximió de ellas a los comisarios, quienes, en 
contrapartida, fueron obligados a oficiar gratuitamente las misas de difuntos y a asistir a 
las funciones de iglesia. En adelante tanto los asalariados como los agentes voluntarios, sin 
excepción alguna, debían contribuir regularmente con una limosna anual (30 rs.), lo que 
'* Los decretos de 1754 y los acuerdos de la congregación se encuentran, junto con 
otros promulgados a lo largo del siglo, en dos copias (no exactamente iguales) que se 
entregaron a los cofrades encargados de realizar nuevas constituciones con arreglo a ellos 
(AHN, Inq.leg.5082, Caja 1). Desde 1752 se había tratado de la reforma de las 
constituciones (en el mismo legajo figuran los acuerdos de los sucesivos encargos) pero los 
cofrades se fueron "excusando" hasta que finalmente se realizaron en 1781 (los redactores 
fueron el licenciado don Cristóbal de Cos y Vivero, secretario más antiguo del secreto, y 
el familiar don José Antonio de Velasco). Estas ordenanzas reflejan, por tanto, 
disposiciones que ya eran vigentes con anterioridad, especialmente las más importantes, las 
de 1754. 
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se justificaba por las razones financieras que impulsaron a la reforma, pero también 
significó que los cofrades debían mostrar una adherencia continuada a la asociación. Se 
racionalizaba así la casuística que había reinado desde finales del siglo XVII y, en buena 
medida, se homogeneizaba la pertenencia. Las diferencias en las cuotas de entradas 
representaban la jerarquía inquisitorial, en tanto que las limosnas anuales -de la misma 
cuantía para todos- simbolizaban la igual dedicación que todos debían mostrar." 
La ambivalencia de la cofradía de la Corte -era la de los titulares de Madrid, pero 
acogía a transeúntes y a incorporados de otros tribunales- llevó a una clarificación de las 
modalidades de pertenencia, que regularizaba una práctica perceptible desde principios de 
siglo, pero que sólo se explícito una vez que el tribunal de Corte se hizo independiente. La 
congregación siguió recibiendo a los ministros y oficiales procedentes de otros tribunales, 
incluido el toledano, pero su pertenencia era de segunda: pagaban cuotas de entrada 
reducidas (90 rs. los familiares) y no participaban en el gobierno, pero sí estaban obligados 
a asistir a las fiestas. Con los familiares y comisarios que siempre habían sido más 
problemáticos, los de las cinco leguas del contorno, la solución fue salomónica: los 
residentes en Madrid, aunque el título fuera de Toledo, estaban obligados a incorporarse 
en la cofradía y participar en las fiestas; los demás lo podrían hacer voluntariamente. En 
lo demás, la integración de unos y otros era similar a la de los titulares de otras 
inquisiciones. 
No eran disposiciones gratuitas. A lo largo del siglo, la documentación interna de 
la cofradía permite apreciar un trasiego continuo de congregantes, especialmente de los 
eclesiásticos, que llegaban a Madrid procedentes de otros tribunales (Granada, Mallorca, 
Barcelona, Toledo, ...) o se ausentaban de la Corte con destino a aquéllos. Esta movilidad 
podría estar relacionada con la necesidad de cubrir puestos así como con ascensos en el 
" Se reforzó asimismo el control de los agentes voluntarios a través de la cofradía. Una 
providencia del tribunal de Corte obligó a los familiares y comisarios a hacer el juramento 
de congregantes al mismo tiempo -y no después como se solía hacer- que el de ministros, 
lo que aseguraba la incorporación inmediata en la cofradía. El secretario de ésta, una vez 
recibido el aviso del secretario del secreto, incluía la incorporación en los títulos. El 
personal retribuido tampoco tenía escapatoria: el receptor general del Consejo les 
descontaba sus cuotas de los salarios. 
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escalafón. Esto último se hace también evidente en la Corte. Un cierto número de 
familiares y de otros empleados no retribuidos -comisarios, pero también secretarios 
honorarios y supernumerarios "sin ejercicio"- iban pasando al tribunal o al Consejo donde 
desempeñaban cargos de igual o mayor relevancia (secretarios, contadores, alguaciles, etc.) 
además de remunerados.^ " Los inquisidores de Corte, en particular, permanecían muy poco 
tiempo en este cargo, que por entonces era un paso obligado en la carrera inquisitorial antes 
de acceder al Consejo." El mantenimiento de la burocracia inquisitorial en Madrid debió 
mucho a la fidelidad del grupo de personas que empezaban como colaboradores voluntarios 
y, visto desde el otro lado, el propio escalafón del Santo Oficio proporcionó oportunidades 
de empleo (o de pluriempleo). 
Cambió también radicalmente, desde 1758, la incorporación de las mujeres, que 
dejó de ser automática. Desde entonces las esposas que quisieran ser cofradas y, por tanto, 
tener la posibilidad de asistir a las funciones de iglesia y de recibir los beneficios 
espirituales, los sufragios y los cortejos de entierros gratuitos, debían hacer explícita su 
decisión y pagar una limosna anual, también tras enviudar. El acuerdo de la cofradía se 
refería tanto a las mujeres de congregantes que tuvieran hechas las pruebas como a las que 
no las tuvieran, lo que apunta a que en la época las probanzas de limpieza, al menos de las 
esposas, se habían relajado un tanto. El caso es que entre 1758 y 1789 (fecha en la que 
finaliza el último libro de limosnas del portero) sí hubo mujeres que se incorporaron, pero 
"^ Nos basamos, en particular, en unos libros que el portero de la congregación utilizó 
para el cobro de las limosnas anuales, y que son muy útiles para el conocimiento de la 
pertenencia a la hermandad del personal voluntario. Se conservan cuatro de ellos, desde 
1755 hasta 1789. Son precisamente estos libros los que nos han permitido reconstruir el 
ingreso de los cofrades no asalariados en el periodo, así como de los inquisidores de Corte 
(Cuadro ?). Las cuentas eran por entonces claras, pero con frecuencia no se desglosaban 
como en épocas anteriores. En cambio, los cofrades retribuidos con dinero, al ser el 
receptor del Consejo el que les descontaba de sus sueldos la contribución anual, se nos 
escapan en mayor medida. Los libros, encuadernados, estrechos y alargados, en los que 
cada hoja iba encabezada por el nombre de un congregante se encuentran en AHN, 
Inq.leg.5082, Caja 1. 
" Ya desde el reinado de Carlos II se había impuesto la necesidad de desempeñar el 
cargo de inquisidor de Corte antes de pasar al Consejo. J. Martínez Millán, "Los miembros 
del Consejo de Inquisición", Hispania Sacra, XXXVII, 76, (1985), pp.448-449 
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fueron una minoría. Algunos matrimonios lo que eligieron fue pagar por su cuenta el 
entierro acompañado por la cofradía de las mujeres y no cotizar anualmente por ellas (y eso 
que sólo se trataba de 20 reales más anuales); otros, aparentemente, ni eso. ¿Significaba 
esta actitud que, cuando se podía optar, se prefería no pertenecer a la hermandad? ¿O era 
una actitud específica de las mujeres, que preferían no comprometerse, máxime cuando 
sabían que si se volvían a casar con un no familiar iban a ser excluidas?^ ^ Esto le sucedió 
incluso a una mujer que sí era cofrada y que, tras enviudar y contraer matrimonio, había 
seguido cotizando. Es difícil de saber y, en todo caso, lo pertinente sería conocer si el 
cambio en la incorporación de los matrimonios fue en la época un fenómeno más general, 
especialmente entre las cofradías de oficios que eran las que tradicionalmente habían 
mantenido una práctica semejante. 
La remodelación, en sí misma, se reveló como una medida de gran eficacia. Desde 
entonces la trayectoria de la cofradía volvió a ser ascendente, en todos los sentidos. Sólo 
que, claro está, las medidas organizativas no hacían más que reforzar la propia evolución 
del Santo Oficio en Madrid, a la vez que se veían favorecidas por ésta. En resumidas 
cuentas, lo que se constata es el afianzamiento del Santo Oficio a lo largo del periodo, que 
por entonces se percibe, también, a través de la congregación, en nítido contraste con la 
época de Felipe V. Este afianzamiento, que también era, por tanto, el de sus apoyos 
sociales y el de su presencia pública a través del ceremonial, coincide con el periodo en el 
que se señalan los mayores problemas políticos del tribunal.^ ^ El reforzamiento, tanto 
institucional como social, ocurrido a partir de mediados de siglo poco tenía que ver, en 
" Los decretos sobre la nueva situación de las mujeres contemplaban todos los casos 
posibles, lo que indica la importancia que se les concedió. Una de las disposiciones del 
Consejo llegaba a especificar que si una viuda que no fuese congreganta decidiese serlo tras 
la muerte del marido no podría ser admitida "atendiendo a la contingencia que tiene de 
contraer esponsales con otro que no lo sea; por cuya razón habrá de quedar precisamente 
exclusa". El acuerdo de la cofradía que los desarrollaba, en su redacción más clara, figura 
al inicio de los libros del portero. 
^^  A diferencia de la época de Felipe V, en la que, tras la reforma fracasada de 
Macanaz, la Inquisición es calificada de "activísima y autónoma". T. Egido: "La 
inquisición en la España borbónica", in Historia de la Inquisición, t.l, p.l205 
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consecuencia, con el favor o el "laisser faire" de la Monarquía. Se puede interpretar, en 
consonancia con lo expuesto al comienzo, no sólo como otra muestra del cierre de filas, 
sino también como un argumento a favor de que la Inquisición debió por entonces buena 
parte de su razón de ser a su papel de "oposición". 
La fase expansiva de la cofradía comprendió, en primer lugar, la recuperación de 
efectivos, además de la organización de los mismos que se ha visto. En conjunto, se 
superaron las cifras de los años 60 y 70 del siglo XVII. Si en 1678 había unos 60 cofrades, 
en 1765 había 64 y 77 en 1771 (y nos limitamos al personal no retribuido para hacer 
equiparable la comparación).^ " Pero, aún cuando se produjo un incremento del número de 
familiares -entre 1754 y 1790 se incorporó en torno a un centenar-, la ampliación de la 
pertenencia a la cofradía conllevó una considerable clericalización de la misma y de su 
gobierno. Los calificadores, comisarios, inquisidores, etc. representaban en torno a un 40% 
de los cofrades en el mismo periodo. El afianzamiento de la base eclesiástica del Santo 
Oficio en Madrid en la época de la Ilustración es bastante claro." Para esos 36 años, y 
sólo en lo concerniente a los comisarios, consta la entrada de 33, a los que se podría sumar 
unos 20 más. 
Uno de los fines explícitos de la reforma, resolver los problemas ocasionados por 
el sistema de las mayordomías, se logró de inmediato. Todos los gastos fueron sufragados 
con los fondos de la hermandad. Pero ios cambios eran más profundos. La cofradía era ya 
cosa de todos, y tuvo su reflejo en los que simbolizaban su representación en los actos 
públicos. Los nombramientos de mayordomos alcanzaron por igual a eclesiásticos 
(comisarios, calificadores, incluso a los que desempeñaban un cargo tan importante como 
era el de secretario de Cámara del inquisidor general) y a los distintos dependientes laicos 
(familiares, nuncios, secretarios, contadores, etc.). Es más, se procuraba que, de las dos 
mayordomías, una recayese en un eclesiástico y la otra en un secular. Con los demás cargos 
^^  En los libros de limosnas del portero figuran recuentos anuales de congregantes no 
asalariados desde 1765 a 1774. Se oscilaba entre 56 y 77 por año; la presencia de mujeres 
iba de 6 a 10 casadas y de 2 a 4 viudas. 
^^  En los artículos citados sobre los tribunales, tan distintos, de Córdoba y Barcelona, 
J. Martínez Millán refiere también una clericalización de la burocracia inquisitorial. 
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de gobierno ocurrió lo mismo: fueron desempeñados por los distintos empleados de la 
Inquisición. Estos cargos fueron ampliados, y se dio más cabida en ellos a los congregantes 
eclesiásticos.^ * 
La reforma comprendió también una mejora en la administración y en la economía. 
De hecho, la cofradía nunca había llegado a ser tan solvente. Se debió a la regularidad de 
las cotizaciones, a una gestión que permitió el cobro de atrasos y su reinversión en censos 
y en la Diputación de los Cinco Gremios, y a que los gastos en fiestas se mantuvieron 
relativamente bajos (las mayordomías suponían unos 6.000 reales anuales, aunque a finales 
de siglo aumentaron). Los cofrades se permitieron incluso diversificar sus actividades 
religiosas. En los años 50 resucitaron un legado testamentario que les cedía el patronato de 
la capilla del Santísimo Cristo de la Fe en el convento de trinitarios calzados, el convento 
donde, un siglo antes, el familiar Bartolomé Fernández había fundado la congregación de 
la misma advocación. El legado, de doña Ana Pedraza (cofrada, probablemente), fue 
contestado por el convento, que les puso pleito hacia 1757." Los cofrades debieron 
ganarlo, ya que nombraron capellanes para decir las misas. Más tarde, en los años 90, se 
hallaban volcados en el arreglo de la capilla y de su bóveda. 
¿Cómo se plasmó el principal objetivo de la reforma, que las fiestas se volviesen 
a celebrar conforme a la autoridad del tribunal? Pese a la clara y progresiva recuperación 
económica de la cofradía a lo largo de la segunda mitad del siglo, no se volvió a la 
espectacularidad de las fiestas y ceremonias del siglo XVII, pero sí existió una manifiesta 
*^ El gobierno quedaba configurado así: dos mayordomos (eclesiástico y secular a ser 
posible, con precedencia del primero), ocho diputados (cuatro eclesiásticos y cuatro 
seculares), secretario, vicesecretario, contador, tesorero, abogado, procurador, maestro de 
ceremonias (un eclesiástico del clero secular instruido en los "Sagrados ritos"), celador 
fiscal y dos alguaciles. En las ordenanzas de 1781 se detallan sus cometidos. 
" Desconocemos la fecha del testamento y de los codicilos porque se guardaban con 
la cuenta de 1731-42, pero los cambiaron a la de 1710-13, la única que falta en todo el 
siglo. Seguramente era de entonces. 
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preocupación por que éstas se celebrasen con la "decencia" requerida.^ * El tribunal que 
se ganó una sólida reputación como artífice de sofisticados métodos de propaganda y que 
se convertiría durante generaciones en el símbolo de la Espafia más negra, se mostró en el 
siglo XVIII como un decidido partidario de las tendencias reformadoras propugnadas desde 
hacía tiempo por sectores eclesiásticos y civiles influyentes y, con gran entusiasmo, por los 
gobiernos ilustrados de la segunda mitad del siglo. No se trataba únicamente de los 
aparatosos, costosos y multitudinarios Autos generales de Fe en espacios abiertos, aun 
cuando el nuevo estilo de los autos fuese lo que mejor ejemplificó las tendencias del 
ceremonial inquisitorial dieciochesco. Que aquéllos no se volviesen a celebrar es 
comprensible. No sólo nunca se podía estar completamente seguro de los resultados de las 
fiestas y funciones propagandísticas, sino que intentar revivir los del pasado, en el clima 
de la época, podía ser entendido como una provocación excesiva. '^ Y, en fin, es célebre 
que un Autillo, privado y desprovisto de parafemalia, el de Olavide, pudo ser lo 
suficientemente ejemplar como para impresionar a propios y extraños (incluido el inquisidor 
general) y mostrar el poder que conservaba el tribunal. En el siglo XVIII, por otra parte, 
se había desarrollado otra manera de difundir y publicitar la actuación inquisitorial: las 
relaciones impresas de Autos de Fe en forma de pliegos de cordel, que con sus relatos de 
delitos y penas de reos (por ejemplo, los judaizantes de principios de siglo, pero no sólo) 
llegaban al público analfabeto.'" 
'^ Muchos de los decretos del Consejo concernientes a la cofradía, especialmente de los 
años 50 y 60, y que dieron lugar a las ordenanzas de 1781, se referían a cuestiones 
ceremoniales y protocolarias. 
'^ Sobre la posibilidad de que los resultados no fuesen los previstos, véase J. Jurado, 
F. J. Marín, J. L. de los Reyes y M*. J. del Río: "Espacio urbano y propaganda política: 
las ceremonias públicas de la Monarquía y Nuestra Señora de Atocha", in S. Madrazo y 
V. Pinto (eds.): Madrid en la época moderna: Espacio, sociedad, cultura, Madrid, 1991, 
pp.219-263 
™ T. Egido: "La Inquisición en la España borbónica", in Historia de la Inquisición, t.I, 
pp.l383, 1400-1401. El autor subraya la importancia informativa y publicitaria de estas 
relaciones y de las impresiones de Moya Torres, precisamente por la forma comercial y 
popular que adoptaron. Destaca, en particular, su influjo en la creación y manipulación de 
una atmósfera antijudía, favorecido a su vez por la existencia de una opinión pública 
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Frente a la tendencia a la privatización de los Autos de Fe de la segunda mitad del 
siglo, '^ el principal acto público específicamente inquisitorial que se mantuvo fue sin duda 
la publicación del Edicto general de Fe y Anatema durante la Cuaresma. A las sucesivas 
cabalgatas de iglesia en iglesia -que incluían carrozas y coches con los congregantes 
principales- concurrían ahora todos los miembros de la Inquisición en calidad de cofrades, 
los "ministros titulares" intercalados con los familiares y comisarios. Es difícil saber cómo 
eran percibidas estas funciones, y qué efectos producían esas lecturas por entonces. Lo que 
revelan nuestras fuentes, lo mismo que para otras funciones, es una extremada 
preocupación por la organización protocolaria y ceremonial, que se fue ajustando 
progresivamente para compaginar la nueva situación institucional de la cofradía con la 
jerarquía inquisitorial, rígidamente preservada y subrayada.^ ^ Aparentemente, las 
publicaciones de Edictos servían sobre todo para que el tribunal con todos sus acólitos 
desfilasen ante los ojos de los madrileños, en un acto de autoafirmación institucional. 
Los demás actos públicos, del Consejo, del tribunal o de la congregación eran las 
fiestas y entierros que se trataron en un capítulo anterior. No todas se mantuvieron, pero 
sí la mayoría, y se recuperó la de difuntos. La moderación en el conjunto del ceremonial. 
receptiva a ese tipo de mensajes. 
^^  Muestra de esta tendencia, en lo referente a la congregación, es que incluso en los 
Autos y Autillos públicos ("a puerta abierta"), los familiares no podían acudir sin permiso 
del tribunal de Corte, que debía decidir si había "reparo" o no en su asistencia y dar la 
orden correspondiente al secretario de la hermandad (el decreto es de 1767) (AHN, Inq. 
leg.5082, Cajal). C. Maqueda Abreu, El Auto de Fe, pp. 125-126, señala para la segunda 
mitad del siglo y principios del XIX la existencia de un vacío documental, la actividad 
esporádica de la mayoría de tribunales y la preferencia por los Autillos en las salas de los 
tribunales. En Madrid, sin embargo, junto con Sevilla y Valencia, hubo más Autos que en 
los demás tribunales, e incluso alguno público en los dos primeros decenios del siglo XIX. 
^^  Las ordenanzas de 1781 -las más completas, claras y minuciosas de todas en lo 
referente al ceremonial- son todo un modelo sobre cómo solventar cuestiones de 
precedencias, organizar funciones de iglesia, etc. Se debió a la necesidad de adecuar las 
ceremonias a la nueva estructura de la cofradía, lo que planteaba problemas inexistentes 
hasta mediados de siglo; pero también reflejan una preocupación obsesiva por conseguir 
dignificar las ceremonias y la institución inquisitorial, en una interacción que buscaba el 
refuerzo mutuo. 
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perfectamente compatible con la "decencia" y "honor" del mismo, fueron los objetivos del 
Consejo y de la cofradía. La decencia buscada se plasmaba en unas funciones de iglesia en 
las que los descubiertos del Santísimo se redujeron al mínimo, según disponía el 
"ceremonial de la Iglesia", en las que no se prodigaban los ornamentos y luces -se debía 
atender más "al culto de lo divino, que a la vana ostentación y grandeza"-, y en las que 
todos los detalles ceremoniales y litúrgicos estaban cuidados al máximo. Los congregantes 
eclesiásticos fueron los encargados de las misas y de la "asistencia del Altar" en todas estas 
funciones, de acuerdo con la política de utilizar preferentemente los propios recursos. 
En resumidas cuentas, las fiestas -San Pedro Mártir (la vieja imagen se reemplazó 
por otra de similares características). Desagravios, Santo Domingo, etc.- se aproximaban 
bastante a lo que constituía el ideal de una fiesta de cofradía en el periodo, o de una fiesta 
religiosa en general, según los criterios de la Iglesia, pero también de los ilustrados. Con 
la particularidad de que la presencia del Consejo y/o tribunal de Corte añadía magnificencia 
y "seriedad", otra de las características buscadas. Si bien se insistió en evitar gastos 
superfinos, a lo largo del periodo fueron aumentando los gastos de mayordomías. Lo que 
refleja que, dentro de las coordenadas de moderación y seriedad que siempre se tuvieron 
como referentes, el esplendor también tenía cabida." Así como la recuperación y 
expansión del ceremonial inquisitorial en el periodo es otra muestra del afianzamiento del 
Santo Oficio y de los beneficios proporcionados por la reestructuración de la cofradía. Este 
renovado esplendor del ceremonial inquisitorial en esos años correspondió a las fiestas 
ordinarias y en particular a las protagonizadas por la cofradía, en contraste con la 
disminución de la frecuencia y decaimiento de la proyección pública de los Autos de Fe. 
" No se conservan cuentas de mayordomías que permitan apreciar en qué se fueron las 
partidas. Pero bastaba con contratar una capilla de música más prestigiosa, etc. A principios 
de los 80 se renovaron los estandartes. En los años 90 la mayordomía del duque de 
Medinaceli costó nada menos que 15.000 rs. 
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13.2 Los nobles se hacen cofrades 
Para el siglo XVIII el medio social de los familiares nos es bastante desconocido.^ * A la 
cofradía siguieron perteneciendo miembros de diferentes sectores de las clases medias 
acomodadas: escribanos, oficiales y procuradores de los Consejos, algún secretario de S.M. 
o regidor, un bordador de Cámara del rey, mercaderes de los cinco gremios, así como 
abogados, médicos, cirujanos y arquitectos, algunos de ellos empleados de la Inquisición." 
Como en la centuria anterior, bastantes de los familiares de Madrid eran originarios de 
otras poblaciones: Bilbao, Oviedo, Córdoba, Pontevedra, Ocaña, Onrubia, etc., o de los 
alrededores de Madrid: Getafe, Navalcarnero, etc. Para alguno, como don Francisco Bruno 
de Aranda, el traslado había supuesto una mejora en su posición social. De familia de 
tejedores y tejedor en su niñez en un pueblo del obispado de Córdoba, debió estudiar y, 
cuando obtuvo el título de familiar en Madrid, era agente de los Consejos así como, según 
se presentó en las pruebas, "juez y ministro de la Santa Hermandad por el estado noble".^ * 
No obstante, aún si un conocimiento más amplio de los orígenes sociales de los 
familiares esclarecería en qué grupos sociales encontró más respaldo la Inquisición 
dieciochesca, no bastaría para dilucidar las razones qué llevaron a estas personas a seguir 
manifestando su adhesión explícita al Santo Oficio, ni qué les aportaba éste. En el siglo 
XVIII motivos poderosos como lo que se puede resumir en una adquisición de prestigio 
^ No está de más señalar que en los papeles de la cofradía se produjo, entre finales del 
siglo XVII y principios del XVIII un giro importante en el uso del "don". Frente al uso 
dicriminatorio anterior, en esos años éste se hizo, primero titubeante, y luego sistemático. 
Los que entraron a finales del siglo XVII sin "don" aparecen citados con regularidad desde 
principios del XVIII con "don", y todos los incorporados a lo largo del siglo lo usaron. 
^^  Uno de los decretos del Consejo (sin fecha, pero de la segunda mitad del siglo) 
sugiere que entre los comerciantes el Santo Oficio seguía teniendo arraigo o prestigio. En 
él se decía que no se debía consentir "a ningún comerciante de la clase que fuere" que 
usase las insignias inquisitoriales en su persona o en cualquier paraje de su casa, a no ser 
que se tratase de ministros del Santo Oficio. En las ordenanzas de 1781 se recoge algo 
parecido, pero sin la alusión directa a los comerciantes. 
*^ Pruebas de familiar de Francisco Bruno de Aranda (1734), AHN, Inq.leg.270/10 
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social y en el deseo de borrar orígenes o de garantizarlos, ya no tenían tanta relevancia, 
bien porque la Inquisición ya no lo proporcionase, bien porque eran preocupaciones que 
iban perteneciendo al pasado, lo que puede explicar el descenso en el número de familiares. 
El caso es que no muchas más de 200 personas optaron en Madrid por ser familiares a lo 
largo del siglo XVIII. 
Si en el siglo XVII el conocimiento de los oficios de los familiares no es suficiente 
pero sí ofrece algunas claves interpretativas, en el XVIII se hace aún más necesario tener 
en cuenta los factores políticos e ideológicos." Los valores defendidos por la Inquisición 
siempre habían sido los de la Monarquía. El Santo Oficio no sólo había sido un órgano de 
gobierno, sino una de las fuentes de legitimación y defensa de la ideología que pretendía 
ser hegemónica. En el XVIII, especialmente durante los reinados de Fernando VI y de 
Carlos III, la situación era muy distinta. Optar por la Inquisición se había convertido en 
una elección mucho más definida, una elección más política que social -entendida la política 
en el sentido más clásico y restringido. Es posible que esas razones políticas e ideológicas 
ayuden a explicar el cambio más espectacular que se produjo en la composición social de 
la familiatura madrileña de la segunda mitad del siglo en relación con su primera mitad. 
Lo más llamativo de la familiatura madrileña de entonces -también es lo que mejor 
reflejan nuestras fuentes-, es la presencia de la nobleza titulada. Fue tanto más llamativo 
cuanto que la familiatura era por entonces una opción minoritaria, ya no representaba, 
como en la primera mitad del siglo XVII, a sectores socialmente influyentes. A partir de 
1748-51, y hasta al menos los años 90, desfilaron por la cofradía duques, condes y 
marqueses, la mayoría miembros de los linajes de más rancio abolengo, otros más 
recientes. El desembarco de los nobles no fue de golpe, como en los años 30 del siglo 
XVII, o coyuntural, como en 1680, sino gradual y continuo a lo largo del periodo. '^ Entre 
" Remito a la bibliografía citada al inicio del capítulo. 
"^ El inicio de la entrada de los nobles se registra en la cuenta de 1748-5 L Ponemos 
entre paréntesis las fechas de entrada y de fallecimiento, cuando se conocen. Por orden 
cronológico, consta la incorporación en la cofradía hasta 1789 de los siguientes: conde de 
Mora (c.1750-?); duque de Frías (c. 1750-1772); su hermano el excmo. sr. don Martín de 
Velasco (c.l750-c.l771); marqués de la Rosa (c. 1751-1758); duque de Arcos (c.l754-
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ellos no sólo había familiares. El conde de Mora entró como familiar, pero a partir de 1758 
pasó al Consejo como alguacil mayor. El marqués de Terán (segundo de un linaje que 
debía su fortuna a las finanzas, por lo que era de los pocos representantes de la "nueva" 
nobleza) era secretario del Consejo, '^ como también lo fue uno de los duques de Arión (el 
incorporado en 1786). Por su parte, don Manuel Téllez Girón era secretario del secreto del 
tribunal de Corte. 
En conjunto, los nobles descollaron por sus muestras de adhesión a la congregación. 
Incluso se podría decir que se consideraron obligados, por su posición social, a dar ejemplo 
de devoción, de una manera sensiblemente diferente a como lo habían hecho en el siglo 
anterior. En concordancia con la nueva concepción de la cofradía, en la que el inquisidor 
general y las altas jerarquías ya no eran convidados de lujo, sino los miembros principales, 
la incorporación de los nobles se tradujo en una participación activa y modélica. 
Como ocurrió con buen número de cofradías en el periodo, que requirieron la 
protección de miembros de la alta nobleza, la de San Pedro Mártir también contó con sus 
protectores. Lo fueron, por ejemplo, el marqués de Malpica a principios de los 60 y el 
conde de Mora, ya alguacil del Consejo, a finales del mismo decenio. La implicación de 
los nobles iba, sin embargo, más allá. En primer lugar, muchos de ellos se distinguieron 
por dar limosnas de entrada y anuales más altas que los demás cofrades, y de manera 
voluntaria. Algunos, entre ellos los duques de Osuna y de Uceda, llevaron sus muestras de 
deferencia hasta el extremo de entregarlas "por su mano", y no por medio del mayordomo 
de la casa, al portero de la congregación. Este, sin duda, se sentía muy honrado (lo 
C.1763); marqués de Malpica (c. 1754-1765); el excmo. sr. don Manuel Téllez Girón (c. 
1755-?); marqués de Terán (7-1773); conde de Aguilar (1757-?); duque de Uceda (1757-
1789); duque de Osuna (1760-1787); duque de Arión (1769-1775); duque de Abrantes 
(1777-1784); marqués de Grimaldo (1780-?); marqués de Cogolludo (c. 1780-?; primogénito 
del duque de Medinaceli, éste figura en los años 90); conde de Altamira (1782-?); marqués 
de Astorga (1782-?); duque de Frías (1783-?); duque de San Garios (1783-?); duque de 
Arión (1786-?). A partir de 1790 no se dispone de información sobre nuevas 
incorporaciones, aunque seguían los últimos reseñados y es probable que la tendencia 
prosiguiese. 
'" M. Hernández, A la sombra de la Corona, p.l05 (Terán era regidor) 
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apuntaba sistemáticamente en su libro de limosnas). En segundo lugar, y por primera vez 
en la historia de la cofradía, los nobles se hicieron mayordomos. 
Mayordomos fueron el duque de Frías y el conde de Mora en 1752, cuando se 
inauguraba la presencia nobiliaria en la cofradía. Tras un largo paréntesis -en el que entre 
los mayordomos figuraron cirujanos, mercaderes importantes, arquitectos-, se prodigaron 
desde los años 80 y probablemente continuaron en los 90, lo que ayuda a explicar los 
mayores dispendios de la época. Se sucedieron el duque de Abrantes y el marqués de 
CogoUudo, mayordomos en 1784; el siguiente duque de Frías y el conde de Altamira, en 
1785; el duque de San Carlos, en 1786; el duque de Osuna, en 1787; el duque de Arión, 
en 1788. La mayoría de ellos optó, de nuevo, por distinguirse y, en contra de lo que era 
habitual entonces, sufragaron de su bolsillo los gastos."^ La "decencia" de las fiestas de 
la cofradía se vio muy reforzada por el patrocinio de los nobles; también por el de 
eclesiásticos con cargos altos en la Inquisición. El que en las cédulas de convocatoria -
alguna se conserva- fueran estos personajes los que convidasen debió asimismo ser un 
estímulo a la participación. 
Se hace evidente, por tanto, que la Inquisición madrileña de la época ilustrada contó 
con el apoyo de miembros muy significados de la alta nobleza, que además se esforzaron 
por manifestarlo públicamente. No hay por qué considerar que, tomados individualmente, 
fuesen todos ellos furibundos antiilustrados. El duque de Osuna reseñado no es el conocido 
por sus actividades en la Sociedad Económica de Amigos del País, por sus encargos a Goya 
y por su mujer, es su padre; pero, en todo caso, es posible que el respaldo a la Inquisición 
fuese compatible con posturas personales "filoilustradas", sobre todo desde un punto de 
vista cultural. Aun cuando sería necesario conocer las posturas ideológicas individuales, y 
no sólo de los nobles -de algún cofrade sí consta su acendrado conservadurismo-,"^ la 
*° Alguno se debió arrepentir. En 1799 el duque de Medinaceli debía lo prometido y 
lo iba pagando por partes (en vales reales). El duque se había mostrado particularmente 
rumboso en su mayordomía: debía cerca de 15.000 rs. 
*' Es el caso del regidor Mariano de Blancas, que encabezó la oposición a la entrada 
en el ayuntamiento de varios comerciantes. Con Nicolás de los Heros no sólo tuvo que 
convivir en el ayuntamiento, sino en la cofradía inquisitorial: era nada menos que el 
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presencia de estos últimos hay que entenderla como la de un colectivo y, por tanto, en 
términos sociológicos y políticos. De ahí a considerarla como un movimiento "de clase" 
que cerraba filas en torno a un bastión de la "tradición" el salto es, sin embargo, grande. 
Quizás lo fuese, pero todavía queda mucho por aclarar sobre quiénes formaban parte de 
esos sectores "nobiliarios, clericales y conservadores" de los que se habla, y sobre las 
divisiones y facciones internas. 
El estudio de la cofradía arroja luz sobre un buen número de aspectos de la 
Inquisición del siglo XVIII, En lo referente al respaldo nobiliario, no sólo desvela su 
existencia sino que pone de relieve el compromiso activo de bastantes de ellos, que 
desempeñaron cargos inquisitoriales o protagonizaron las ceremonias públicas. El éxito de 
la Inquisición en movilizar en su favor a la alta nobleza cortesana es una muestra más del 
alcance social de la politización del tribunal en el periodo y de la reacción conservadora, 
si no de la nobleza, al menos de una parte significativa de ella, que actuó como un grupo 
concertado. 
13.3 El fínal de una época 
Tras la guerra de la Independencia, el decidido apoyo a la reinstaurada Inquisición por 
parte de Fernando VII, tuvo su reflejo en la conversión de la congregación en la Real 
Orden de Caballería de Jesucristo y San Pedro Mártir. Los cofrades adquirían así el 
derecho a llevar diariamente el hábito y la venera inquisitorial. El mismo rey y los infantes 
Carlos y Antonio fueron los convidados de honor en la fiesta de San Pedro Mártir de 1815, 
que presidieron portando las insignias.*^ A principios del siglo XIX, cuando la 
polarización en torno a la Inquisición era más patente que nunca, se asistía a un renovado 
auge de la congregación. Sólo en los dos años que van de julio de 1816 a julio de 1818 se 
contador del Consejo. Heros, a su vez, olvidó pronto sus orígenes y a principios del siglo 
XIX se oponía a la entrada de otro regidor por cuestiones de oficios. M. Hernández, A la 
sombra de la Corona, pp.90-93 
"^  J. C. Calende Díaz, "Una aproximación a la hermandad inquisitorial", p.49. Otras 
preeminencias concedidas en AHN, Inq.lib.830, citado en el artículo. 
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incorporaron 36 cofrades (o "caballeros"), que seguían perteneciendo a todas las categorías 
del personal del Santo Oficio. Es bastante posible que esa fuera la tónica general en las dos 
primeras décadas del siglo. Clientela no faltaba por entonces. 
La orden se mantuvo hasta 1819 (fecha de la última cuenta localizada), pero 
desconocemos si se reestableció tras el Trienio Liberal. En todo caso, el destino de la nueva 
orden de caballería se hallaba, obviamente, ligado al de la Inquisición, por lo que no 
sobrevivió a la abolición definitiva de la misma en 1834. 
La conversión de la hermandad en orden de caballería, poco antes de su 
desaparición, resulta tan "anacrónica" como la controvertida pervivencia del tribunal 
entonces, y adquiere tintes irónicos. El preciado título llegó, pero demasiado tarde. En uno 
de sus significados, la cofradía de San Pedro Mártir había sido, a lo largo de su historia, 
una especie de sucedáneo de orden militar. Ante la imposibilidad de formar una verdadera 
orden de caballería, el Santo Oficio y los familiares habían recurrido a una forma de 
organización social, que genéricamente se caracterizaba por su flexibilidad, al tiempo que 
era susceptible de adoptar formas más rígidas. La creación de la hermandad permitió que 
se formara un cuerpo privilegiado, que no se encontraba en la cúpula de la sociedad, pero 
que sí se distinguía claramente de la mayor parte de la población. Un cuerpo cerrado que, 
sin embargo, a la vez que canalizó los apoyos sociales al Santo Oficio (desde artesanos 
ricos al Almirante de Castilla), fue lo suficientemente abierto como para ser utilizado por 
individuos y colectivos ascendentes. La posición en la escala social de esta particular 
"orden" era muy acorde con la de la mayoría de sus integrantes, clases medias y medio-
altas acomodadas. La relativa movilidad que caracterizaba a buena parte de sus miembros, 
y la amplitud de la escala social abarcada, se correspondían también adecuadamente con 
la opción de formar una hermandad. 
Empezando por la reiterada conexión con la "Orden Militar de los Crucesignatos 
de Jesucristo" de la Edad Media de los sumarios de indulgencias, un lenguaje plagado de 
metáforas militares en relación con la defensa de la fe es recurrente en los escritos de estos 
modernos cruzados. Era casi obligado para los integrantes de las "milicias" de la 
Inquisición, a la vez que se buscaba una aproximación simbólica a los caballeros de las 
órdenes militares, otros supuestos abanderados de la fe de mayor categoría. Ese tipo de 
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lenguaje religioso, ampliamente compartido, seguía teniendo significado -y mucho- en una 
sociedad confesional, pero, como en el caso de los caballeros, se unió a toda una serie de 
consideraciones de tipo social y jurídico, que son las que aparecen en primer plano entre 
las motivaciones de los cofrades en la sociedad de honores del siglo XVII, y que son las 
que se fueron erosionando a lo largo del XVIII. 
Cuando, en esa centuria, la familiatura comenzó a dar señales de crisis, la 
hermandad cambió de contenido, pero se mantuvo. Para la Inquisición el mantenimiento 
de una organización corporativa fue extremadamente útil en tiempos difíciles. El final de 
la Inquisición es uno de los mejores símbolos de la azarosa caída del Antiguo Régimen. 
Lógicamente, la cofradía no podía subsistir. Ya hacía tiempo, además, que varios de los 
supuestos en los que se había fundamentado en el siglo XVII -fuero particular, limpieza de 
sangre, prestigio social- se tambaleaban. No obstante, desde un punto de vista ideológico, 
el lenguaje confesional militante, que siempre enlaza con la Cruzada, siguió siendo válido 
en España (con las necesarias adecuaciones a los tiempos), y demostró ser fácilmente 
recuperable en fechas recientes." 
*^  Una buena muestra de este tipo de discurso, referido al ámbito de las cofradías, y 
publicado en plena posguerra, es Joaquín Tello Giménez, Hermandades y Cofradías 
establecidas en Madrid, Madrid, 1942 
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Conclusiones 
En junio de 1594, María López aprovechó que el arca con el cuerpo incorrupto de San 
Isidro se hallaba abierta para Francisco Aldobrandino, curó de sus males, y se hizo cofrada 
del Santo pagando 30 reales/ En 1765, la marquesa de Mondéjar remitió a través de su 
marido su vestido de boda al jesuíta Antonio Díaz Huertas para que lo emplease en las 
funciones de la cofradía de Nuestra Señora de la Luz y la encomendase a la madre 
Santísima para no tener "alguna perjudicial resulta de su mal parto".^ A lo largo del 
tiempo, y con menor o mayor mediación eclesiástica, las personas recurrieron, 
independientemente de su condición social, a la protección e intercesión de privilegiados 
y seleccionados intermediarios ante Dios. Podía tratarse de cultos con cofradía, como en 
los ejemplos citados, o no. Lo que caracterizaba a una cofradía era que, para sus 
miembros, la protección espiritual era colectiva, y el colectivo se formaba y se definía 
socialmente a sí mismo. Y lo que era aún más específico de una cofradía era que 
proporcionaba protección social. 
La búsqueda de protección social y espiritual en una ciudad del Antiguo Régimen 
como Madrid era una necesidad acuciante, pero no era tarea fácil. Una ciudad era abierta 
y cerrada al tiempo: los recién llegados tenían que reconstruir las relaciones sociales que 
habían dejado atrás y recuperar puntos de referencia sociales y culturales. Los "naturales" 
contaban con mayores apoyos y una experiencia previa del lugar, pero debían asimismo 
vadearse en una sociedad en la que las posibilidades de abrirse camino existían, pero para 
una mayoría de la población las condiciones de vida eran precarias y frágiles, y para todos 
la enfermedad y la muerte eran amenazas cotidianas. Las hermandades, gracias a su 
cantidad y a la variedad de formas que adoptaron, fueron en Madrid uno de los medios de 
crear redes de solidaridad y de sociabilidad -en las que la vecindad, el oficio y, desde 
' J. Bleda, Vida y milíi^qs^ íi(^{ glorioso San Isidro el Labrador, pp. 125-6. Fue éste uno 
de los "milagros averiguíic í^^ " p^ ijíi la canonización del Santo, ^ros mila^r^, en los que 
los beneficiarios se metían cofrades o los metían sus padres por promesa, en pp.45, 97 
AHN, Clero, Jes.leg.28 
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finales del siglo XVII, la nación, aparecen como factores fundamentales-, y fueron en 
consecuencia una forma de integración social. 
El alto porcentaje de la población madrilefla que se involucró directamente, o recibió 
prestaciones a través de familiares, así como el amplio espectro social abarcado, muestran 
el poder de atracción de la fraternidad religiosa. Si tomamos las cofradías en su conjunto, 
los límites por abajo aparecen difusos, como muestra la existencia de hermandades de 
negros, y de oficios poco cualificados, como traperos, aguadores o carboneros. Fue la 
población realmente marginal y flotante de Madrid la que prácticamente, salvo excepciones, 
quedó excluida. Por arriba no había límite: el rey, miembros de la familia real o la alta 
nobleza fueron cofrades. Esa misma amplitud informa de las variantes en el interior del 
asociacionismo religioso y, por tanto, de la necesidad de atender a las diferencias entre 
cofradías y a las diferencias en las pautas de participación en ellas. La hermandad de pobres 
mendigantes del Santo Job no fue tanto una asociación al servicio de sus miembros, como 
una manera de encuadrar y controlar la mendicidad, así como de inducir a los pobres a 
cumplir preceptos religiosos y a testar. Las sacramentales y las cofradías asistenciales de 
las parroquias fueron ámbitos en los que las clases medias y bajas desempeñaron un papel 
relevante en la vida pública. Pero las grandes instituciones de caridad de la Villa y Corte 
fueron esencialmente cosa de la nobleza y de las élites sociales. En las sacramentales 
socialmente heterogéneas, como en otras cofradías generales y lo suficientemente grandes, 
hubo una tendencia a que los cargos de gobierno y los puestos honoríficos fuesen copados 
por los hermanos de más alto estatus social. A la familiatura y a la cofradía de San Pedro 
Mártir accedieron miembros de varios grupos sociales, pero de las élites de esos grupos. 
Con todo, precisamente porque se habla de un movimiento asociativo polivalente 
y flexible, resulta aventurado y reduccionista establecer interpretaciones unilaterales. En el 
Corpus Christi y en otras ceremonias generales de la ciudad, entre las cofradías no 
sacramentales que participaban, -que eran las cinco que "por tradición" tenían la 
precedencia hasta al menos mediados del siglo XVIII-, se encontraban la de Nuestra Señora 
de la Encarnación, de carboneros, y la de Santa Lucía, de boteros. Para los aguadores de 
un cántaro de la Plaza Mayor, los aguadores de caballería de la Fuente de Recoletos, o los 
ciegos, sus hermandades fueron maneras de mantener el monopolio del oficio (y de excluir 
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así a "intrusos"). Para un regidor, un caballero de Santiago, o un poeta, pertenecer a la 
congregación de esclavos del Santísimo Sacramento del convento de la Magdalena podía 
ser una manera de mostrar una militancia religiosa, y también de integrarse en un círculo 
cortesano y "mundano", y de seguir una moda que implicaba un reconocimiento social en 
ciertos ambientes. Pero, por lo que parece, fueron los grupos sociales sociales intermedios, 
los artesanos, especialmente los que tenían alguna cualificación, los comerciantes, los 
oficiales de la burocracia, los profesionales, es decir una población relativamente estable, 
aunque sujeta al riesgo de empobrecimiento, los más interesados en pertenecer a una 
hermandad, y aún a varias. Si adoptamos una perspectiva cronológica y, sobre todo, desde 
abajo, se pueden proponer algunas interpretaciones, que hay que considerar como abiertas 
y no tanto como conclusivas. 
En Madrid, en el periodo precortesano y pretridentino, las cofradías eran centros 
de religiosidad y organizaciones sociales importantes en el tejido social y religioso de la 
época. Pero, ni en lo referente al ceremonial público ni en la dispensación de caridad 
fueron instituciones comparables a las de Toledo, por ejemplo, por no hablar de ciudades 
italianas como Bolonia, Venecia y Florencia. De otro lado, los grupos sociales que 
aparecen mayoritariamente como cofrades en los testamentos examinados y en otras fuentes, 
los miembros de clases populares, se hallaban excluidos del gobierno oligárquico de la 
ciudad, y apenas tenían voz en la organización política y económica de la misma. A la 
mayoría de cofradías madrileñas de entonces hay que entenderlas, como se ha insistido, en 
una escala menor, más próxima a la vida cotidiana de las gentes. En cuanto canalizadoras 
de cultos parroquiales y de ermitas, acompañantes de entierros, círculos de sociabilidad 
vecinal, etc. Con la llegada de la Corte y de la política contrarreformista, esa sigue siendo 
la escala que hay que seguir contemplando, pero hay algunas diferencias sustanciales. 
Desde la segunda mitad del siglo, los cambios que sufrió Madrid y la política 
contrarreformista, no cambiaron el papel que las cofradías integradas por esos grupos 
intermedios desempeñaban en el ceremonial cívico y cortesano o en la dispensación de 
caridad. Las grandes cofradías caritativas especializadas de los siglos XVI y XVII 
estuvieron integradas o dirigidas, por lo que se sabe, por la nobleza y las clases altas. En 
tanto que el ceremonial oficial de la ciudad se vio cada vez más impregnado por la 
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presencia de la Corte y, aunque casi todos participaban en alguna manera, lo hacían de 
manera subordinada. La cofradía de Santa Ana, por ejemplo, fue un experimento que 
funcionó durante un tiempo, pero acabó fracasando. 
Pero en Madrid, en contraste con el periodo precortesano, el desarrollo de la ciudad 
y la política contrarreformista sí ampliaron considerablemente el radio de acción de las 
cofradías, tanto de las "populares", a las que nos referiremos ahora, como de las "elitistas". 
En ciudades como Bolonia, en la que artesanos y comerciantes habían tenido un papel 
primordial en los asuntos públicos de la ciudad y en la religiosidad cívica, la reforma 
católica y el proceso de aristocratización de las cofradías más importantes -y del gobierno 
de la ciudad- supuso una relegación de esos grupos sociales, pese al reconocimiento oficial 
que para la actividad de las cofradías implicaba la Contrarreforma.^ En Madrid, en cambio, 
la situación pretridentina era muy diferente a la de la Bolonia renacentista, y la ciudad 
como tal se hizo con la Corte y la Contrarreforma como condiciones inexcusables. Así, si 
asumimos que en Madrid, antes o después de la Corte, las clases populares tuvieron un 
papel subalterno en la vida pública de la ciudad, podemos aproximarnos a otros ámbitos 
en los que sí tuvieron un espacio, y que reflejan en mayor medida sus intereses cotidianos. 
Desde la segunda mitad del siglo XVI, los oficios, aunque siguieron excluidos del 
poder político, se organizaron corporativamente, y tuvieron márgenes de actuación en la 
organización interna, en el reclutamiento, e incluso en cuestiones relativas a la producción 
y distribución de productos. Además de gremios, se fundaron multitud de hermandades que 
cubrieron un espectro social más amplio, y que de manera más o menos flexible, 
proporcionaron las redes de apoyo y de integración de las que se viene hablando, además 
de constituir un modo de identificación y definición en la sociedad a través sobre todo de 
la celebración de las fiestas patronales. 
Se basasen en el oficio, en la vecindad, en la amistad, en la devoción, en la nación, 
etc. fue esa capacidad de actuación de los propios hermanos en ámbitos que les eran 
próximos -la parroquia, el barrio, la familia, los intereses profesionales, etc.- lo que explica 
el éxito de esta forma organizativa y religiosa. Ello explica el interés por desempeñar 
Véase N. Terpstra, Lay Confratemities and Civic Religión 
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cargos y controlar las asociaciones, y la alta conflictividad interna. La posibilidad que dio 
la Iglesia de la Contrarreforma de multiplicar cultos particulares posibilitó la creación de 
centros de religiosidad y sociabilidad diversificados. En el siglo XVIII, la Iglesia 
había perdido en buena medida el control de la situación que había contribuido a crear en 
el siglo XVII. Pero la Iglesia también fue la gran beneficiarla, a lo largo de tres siglos, de 
un movimiento devocional que le proporcionaba dinero e influencia social, y que 
contribuyó a hacer de Madrid una capital católica. 
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Apéndice 1 
Las cofradías de Madrid, 1337-1809 
Alumbrado al Santísimo Sacramento / Esclavos del Salvador Sacramentado 
C.San Hermenegildo (carmelitas descalzos) y otras iglesias de Madrid 
Fundación: 1784 
Ordenanzas: 1784 
Alumbrado y Vela Continua al Santísimo Sacramento 
Capilla del Palacio Real 
Fundación: 1789 
Ordenanzas: Instrucciones sobre el modo de celebrar a la Eucaristía 
Animas Benditas del Purgatorio 
Animas 
P.San Andrés 
Fundación: a. 1619; unida a la del Smo. Sacramento de la parroquia c.l619 
Ordenanzas: -
Animas Benditas del Purgatorio 
Animas 
P.San Pedro 
Fundación: a. 1539; unida a la del Smo. Sacramento de la parroquia c.l619 
Ordenanzas: -
Animas Benditas del Purgatorio 
Animas 
P.Santa Cruz 
Fundación: a. 1505; refundación en 1613 
Ordenanzas: 1614 
Animas Benditas del Purgatorio de Aguadores de un Cántaro 





Animas Benditas del Purgatorio 
Animas; Sacramental desde 1753 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián, 1662) 
Fundación: 1671 
Ordenanzas: 1714 
Animas del Camposanto 
Animas 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Beata Mariana de Jesús 
Madrileños; Socorro 
Colegio de San Patricio de los Irlandeses 
Fundación: 1788 
Ordenanzas: 1788 (sin aprobar); 1800 
Beata Mariana de Jesús 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Beata Mariana de Jesús 
P.Santiago 
Fundación: 1790 
Ordenanzas: 1790; 1797 
Cinco Mejores Señores, cofradía de los 
H.N^ S^ del Buen Suceso 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Cíngulo de Santo Tomás (Milicia Angélica) 
Religiosos seculares y regulares (admitía seglares) 








Corazón de Jesús 
Colegio Imperial (jesuitas) 
Fundación: 1736 
Ordenanzas: 1736; 1762 




Ordenanzas: 1581; 1598; 1782 
Corte, cabildo de la / cabildo del Hospital de la Corte 
H. de la Corte (luego de N* S^ del Buen Suceso) 
Fundación: c.1530 
Ordenanzas: -
Cristo en la Agonía de la Muerte y María Santísima Dolorosa (Buena Muerte) 
Noviciado de San Ignacio (jesuítas) 
Fundación: 1713 
Ordenanzas: -
Cristo en su Santo Sepulcro 
Vidrieros, maestros y oficiales; Socorro; Semana Santa 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: 1753 
Ordenanzas: 1753 
Cristo en su Santo Sepulcro 
C.Pasión (dominicos) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Cristo en su Santo Sepulcro 
Bordadores; Semana Santa 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: -
Descendimiento de la Cruz 
Esparteros; Semana Santa 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
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Diputación de los Pobres Vergonzantes 
Asistencial: pobres vergonzantes de la parroquia 
P.San Sebastián 
Fundación: 1598 




Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Dulce Nombre de Jesús 
C.N* S^ del Rosario (dominicos) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Dulce Nombre de Jesús / Indignos esclavos de Jesús 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos): 1670 
C.Santa Catalina de Siena (dominicas): c.1683 
Fundación: 1670 
Ordenanzas: 1671 
Dulce Nombre de Jesús y N* S* del Rosario 
Socorro; Esclavos de Andas y Palio de la archicofradía del Rosario del convento 
C.Pasión (dominicos) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Dulce Nombre de Jesús y N* S* del Rosario 
Rosario Cantado; Socorro; Esclavos de Andas y Palio de la archicofradía del Rosario del 
convento 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: 1752 
Ordenanzas: 1752; 1798 
Dulce Nombre de Jesús y Soltura de los Presos de las Cárceles 
Asistencial: sacar de la cárcel a los presos por deudas 




Dulce Nombre de María 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Dulce Nombre de María (Ave María) 
Asistencial: comidas a pobres (1618) 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados): 1611 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos): 1742 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados): 1753 
Fundación: 1611 
Ordenanzas: 1611 
Escuela de Cristo Nuestro Señor 
H.San Pedro de los Italianos 
Fundación: 1646 
Ordenanzas: 1646; 1653 
Escuela de María Santísima 






Fundación: a. 1567; unida c.1590 a las cofradías de S. Martín y S. Bartolomé 
Ordenanzas: -
Espíritu Santo, Junta del 
C.Espíritu Santo (clérigos menores) 
Fundación: 1669 
Ordenanzas: 1669 
Espíritu Santo y N* S* de la Oración 
C.Don Juan de Alarcón (mercedarias descalzas, 1609): 1620 
Iglesia propia en la calle Valverde: 1676 
Fundación: 1620; refundación en 1652 
Ordenanzas: 1652; 1740 
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Espíritu Santo y N* S* de la Salud 




Espíritu Santo y N* S* del Pópulo (Congregación de Caballeros) 
Caballeros 
Casa Profesa (jesuítas) 
Fundación: a. 1755 
Ordenanzas: -
Espíritu Santo, San Martín y San Bartolomé 
Labradores cristianos viejos 
P.San Martín 
Fundación: c. 1590, por la unión de las tres cofradías 
Ordenanzas: 1590; 1618 
Espíritu Santo, Santísimo Cristo de la Salud y N* S* del Alumbramiento 
P.San Martín 
Fundación: 1615 
Ordenanzas: 1615; 1712 
Exaltación de la Cruz 
P.San Ginés 








C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos) 
Fundación: 1710 
Ordenanzas: 1710; 1723; 1816 
Jesús Nazareno 
Socorro 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos) 
Fundación: 1721 
Ordenanzas: 1724; 1798 
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Jesús Nazareno 
Traperos; Semana Santa 
Casa de Niños Expósitos (Inclusa) 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: 1787 (sin aprobar) 
Jesús Nazareno con la Cruz a cuestas 
C.Concepción Jerónima (jerónimas) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Jesús, María y José en su Santo Viaje a Egipto 
Socorro 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos) 
Fundación: 1745 
Ordenanzas: 1745; 1800 
Niño [Jesús], congregación del 
C.Santa Catalina de Siena (dominicas) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
N» S'' de Atocha 
Colegio de San Patricio de los Irlandeses 
Fundación: 1797 
Ordenanzas: 1798 
N* S* de Atocha / Id. de los Escuderos o de los Caballeros / Id. y Salve Regina 
E.N^ S^ de Atocha: a. 1499 
P.San Ginés: 1523 
Fundación: a. 1499. Unida posteriormente a la de Salve Regina 
Ordenanzas: -
N* S* de Atocha de los Labradores 
Labradores 
Fundación: a. 1574 
Ordenanzas: -
N» S" de Belén 




N'' S* de Belén 
Aguadores de caballería 
P.San Martín: 1608 
P.Santa Cruz: a. 1710 
Fundación: 1608 
Ordenanzas: 1609; 1723 
N'' S» de Belén 




N* S* de Belén en su Viaje a Egipto 




N" S* de Belén y N° Padre San Juan de Dios 
Mujeres; Asistencial: pobres enfermas en el hospital 
H.Antón Martín (orden hopitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: 1725 
Ordenanzas: 1726 
N* S* de Belén y Santa Bárbara 
C.Santa Bárbara (mercedarios descalzos) 
Fundación: a. 1666 
Ordenanzas: -
N' S* de Belén y Santo Pesebre de Cristo 
Rosario Cantado; Socorro 
l.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: 1714 
Ordenanzas: 1721; 1751; 1806 
N* S" de Copacabana 
C.D* María de Aragón 
Fundación: a, 1721 
Ordenanzas: -
N* S* de Covadonga 
Nacionales: asturianos 




N* S» de Gracia 
Asistencial: hospital de Peregrinos; Penitencial 
C.San Francisco el Grande / Humilladero de San Francisco (luego E.N^ S^  de Gracia) 
Fundación: a. 1555; unida en 1575 a la Santa Veracruz 
Ordenanzas: 1575 
N» S» de Gracia 
Mujeres; Socorro 
I.N^ 8=^  de Gracia 
Fundación: 1764 
Ordenanzas: 1795 
N* S* de Gracia y Socorro 
P.San Juan 
Fundación: a. 1480 
Ordenanzas: -
N» S* de Guadalupe 
Socorro 
C.San Basilio (basilios) 
Fundación: a. 1743 
Ordenanzas: 1743 
N* S* de Guadalupe 
P.San Salvador 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: -
N* S* de Guadalupe de Méjico 
Rosario Cantado 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S* de Guadalupe de Méjico 
Nacionales: naturales y empleados en Indias 




N* S* de Loreto 
Rosario Cantado; Socorro 
C.Noviciado (jesuitas): 1748 
C.Santa Ana (monjes bernardos): c.1760 
Fundación: 1748 (con la advocación de N* S^ de la Esperanza) 
Ordenanzas: 1748; 1753; 1762; 1780 (sin aprobar) 
N'' S* de Loreto 
Colegio de Loreto 
Fundación: c.1581 
Ordenanzas: -
N* S* de Loreto 
Colegio de Loreto 
Fundación: 1640 
Ordenanzas: 1640 
N* S* de Montserrat 
Rosario Cantado 
Capilla frente a Oratorio del Salvador 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S» de Montserrat 
Nacionales: catalanes 
H.N* S^ de Montserrat de aragoneses 
Fundación: 1797 
Ordenanzas: 1798 
N* S* de Montserrat y Animas Benditas del Purgatorio / Santísimo Sacramento, N' 
S' de Montserrat y Animas 
Asistencial: enterrar los pobres del hospital; Sacramental desde 1802 
H.N^ S* de Montserrat de aragoneses 
Fundación: 1713 
Ordenanzas: 1713; 1802 
N* S* de Montserrat, Santo Rosario Cantado de 
Socorro; Rosario Cantado 
C.N'» S'» de Montserrat 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
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N* S* de Peña Sacra 
C.San Felipe el Real (agustinos); imagen venerada en la ermita de su advocación en la villa 
del Real de Manzanares de la Sierra 
Fundación: a. 1683 
Ordenanzas: 1683; 1723 
N* S* de Portaceli 
C.San Felipe Neri / Portaceli (clérigos menores) 
Fundación: 1670 
Ordenanzas: 1670 
N» S* de Tejada 
Socorro 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
N* S* de Tejeda, Santo Rosario Cantado de 
Rosario Cantado; Socorro (1770) 
C.N^ S^ de los Angeles (franciscanas) 
Fundación: a. 1749 
Ordenanzas: 1762; 1770 
N* S* de Valvanera 
Nacionales: riojanos 
P.San Martín: 1723 
P.San Ginés: siglo XIX 
Fundación: 1723 
Ordenanzas: 1723 
N" S* de Valverde 
Socorro 
C.Atocha (dominicos): 1788 
Colegio de Niños Desamparados: 1793 
Fundación: 1788 
Ordenanzas: 1789; 1806 
N* S* de la Almudena 
P.Santa María 
Fundación: 1640 
Ordenanzas: 1640; 1767; 1776 
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Ordenanzas: 1593; 1702 





N* S* de la Antigua 
P.San Nicolás 
Fundación: a. 1596; unida a la del Smo. Sacramento de la parroquia c.1633 
Ordenanzas: -
N* S* de la Anunciación 
Fundación: a. 1552 
Ordenanzas: -
N* S* de la Anunciata 
Estudiantes 
Colegio Imperial (jesuítas, 1560) 
Fundación: 1586 
Ordenanzas: -
N" S* de la Asistencia 
Arqueros de la Guardia Real 
H.San Andrés de los flamencos 
Fundación: a. 1621 
Ordenanzas: -
N* S* de la Asunción 
Rosario Cantado; Socorro 
C.Pasión 
Fundación: 1739 
Ordenanzas: 1745; 1764; 1782 
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N* S* de la Asunción 
Abogados de la Corte y de los Consejos; relatores desde 1614 
C.San Felipe el Real (agustinos, fundado en 1553): 1596 
Colegio Imperial (jesuítas): a. 1763 
Fundación: 1596 
Ordenanzas: 1596 
N* S* de la Asunción 
Tundidores (hasta c. 1752) 
P.San Miguel 
Fundación: 1585 
Ordenanzas: 1585; 1752 
N' S* de la Asunción y Animas Benditas del Purgatorio 
24 alguaciles ordinarios y 6 escribanos del crimen del Juzgado de Villa 
P.San Salvador 
Fundación: a. 1757 
Ordenanzas: 1757; 1775 (sin aprobar) 
N* S* de la Bien-Aparecida 
Nacionales: naturales y originarios de la montaña de Burgos 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1752 
Ordenanzas: 1752 
N* S* de la Buena Dicha y Animas del Camposanto 
Animas de los Pobres; Socorro 
H.N'* S^ de la Buena Dicha 
Fundación: 1659 
Ordenanzas: 1674; 1752 
N^ S^ de la Buena Dicha, Santo Rosario Cantado de 
Rosario Cantado 
I.San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín) 
Fundación: 1726 
Ordenanzas: 1726; 1803 
N* S* de la Buena Muerte 
C.Espíritu Santo (clérigos menores) 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
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N* S» de la Buena Vida 




N* S* de la Buenaventura 
Socorro 
C.N^ S* del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: a. 1760 
Ordenanzas: 1760 
N** S* de la Cabeza 
Socorro 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: 1735 
Ordenanzas: 1735; 1742; 1777 (sin aprobar) 
N* S" de la Cabeza 
Mercaderes de ropería, mancebos 
P.San Ginés 
Fundación: 1777 
Ordenanzas: 1777 (sin aprobar) 
N'' S* de la Cabeza 




N* S* de la Cabeza la Antigua 
P.San Justo y Pastor 
Fundación: a. 1666 
Ordenanzas: -
N* S» de la Caridad 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: a. 1684 
Ordenanzas: -
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N'' S* de la Caridad 
Socorro 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: 1718 
Ordenanzas: 1718; 1724 
N" S»* de la Caridad (N' S» de la Merced) 
Asistencial: ajusticiados; Semana Santa; Tratantes de pescado (s.XVIII) 
H.N* S^  de la Merced de Campo del Rey: 1421 
P.Santa Cruz: 1590 
Fundación: 1421; coordinada con la de N^ S^  de la Paz; unidas en 1797 
Ordenanzas: 1596; 1797 
N» S* de la Caridad 
Mujeres; Asistencial: pobres enfermas en el hospital 
H. Pasión 
Fundación: 1704 
Ordenanzas: 1704; 1715 
N* S* de la Caridad y Niño Dios del Remedio 
Asistencial; Socorro (1800); Rosario Cantado 
I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés) 
Fundación: 1694; unión de las dos cofradías en 1775 
Ordenanzas: 1698; 1800 
N^ S^ de la Caridad y San Sebastián 
Socorro 
P.San Justo y Pastor 
Fundación: a. 1795 
Ordenanzas: 1795 
N* S* de la Caridad y Santo Rosario 
Rosario Cantado 
I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés) 
Fundación: -
Ordenanzas: -
N* S* de la Compasión 
Jauleros; Socorro 




N* S* de la Concepción 
C.Espíritu Santo (clérigos menores) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S^ de la Concepción 
C.N'' S^  del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: 1703 
Ordenanzas: 1703; 1712 
N* S* de la Concepción 
Socorro 
C.San Basilio (basilios): a. 1712 
P.San Ginés: 1779 
Fundación: a. 1712 
Ordenanzas: 1712; 1779 (sin aprobar) 
N* S* de la Concepción 
Músicos; Socorro 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S' de la Concepción 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1649 
Ordenanzas: -
N" S* de la Concepción 
Colegio Imperial (jesuítas) 
Fundación: 1600 
Ordenanzas: -
N* S* de la Concepción 
Asistencial 
H.N^ S** de la Concepción (Latina) 
Fundación: c.1500 
Ordenanzas: 1500 
N* S* de la Concepción 
Socorro; 33 cofrades de la congregación de N^ S* de la Concepción y Animas de la iglesia 




N' S* de la Concepción 
Socorro 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián) 
Fundación: 1726 
Ordenanzas: 1726 
N" S' de la Concepción 




N" S* de la Concepción 
P.San Ginés 
Fundación: a. 1529 
Ordenanzas: -
N* S* de la Concepción 
Socorro 
P.San Miguel 
Fundación: a. 1771 
Ordenanzas: 1771 




N* S* de la Concepción 
P.San Salvador 
Fundación: a. 1653 
Ordenanzas: -




Ordenanzas: 1676; 1752 
N* S' de la Concepción 
Socorro 
P.Santiago 
Fundación: a. 1764 
Ordenanzas: 1764 
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N* S* de la Concepción 
Portal de Santa Cruz 
Fundación: 1675 
Ordenanzas: No tienen 
N* S* de la Concepción 
Socorro 
C.N^ S^  de la Merced Calzada (mercedarios calzados) 
Fundación: a. 1797, en la portería del convento 
Ordenanzas: 1798 
N* S* de la Concepción 
Socorro; Cofrades de N* S^  de las Nieves o de San Crispín y San Crispiniano (zapateros) 
H.N^ S^  de la Buena Dicha 
Fundación: a. 1767 
Ordenanzas: sin fecha (siglo XVIII) 
N* S* de la Concepción y Animas 
C.San Norberto (premostratenses, 1611) 
Fundación: a. 1621 
Ordenanzas: 1702 
N^ S^ de la Concepción y Animas Benditas del Purgatorio 
I.San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín) 
Fundación: a. 1712 
Ordenanzas: -
N" S* de la Concepción y San Cristóbal 
Guanteros 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
N* S* de la Concepción y San Judas Tadeo 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: 1748 
Ordenanzas: 1748; 1766 
N* S* de la Concepción y Santiago 
Socorro 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: 1766 
Ordenanzas: 1766; 1788 
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N* S* de la Consolación 
C.Santa Catalina de Siena (dominicas) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
N* S* de la Consolación 
P.Santa Cruz 
Fundación: a. 1697 
Ordenanzas: -
N* S* de la Consolación 
Sepultureros 
C.N^ S* del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: a. 1681 
Ordenanzas: -
N" S* de la Consolación y de la Correa 
C.Santa Isabel (agustinas descalzas) 
Fundación: 1760 
Ordenanzas: -
N* S* de la Consolación o de la Correa 
Nacionales 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
N* S" de la Consolación y San Gil 
P.San Juan 
Fundación: a. 1758 
Ordenanzas: -




Ordenanzas: 1775; 1798 
N* S* de la Elevación 
Bordadores; Socorro 
I.San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín, 1629) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: 1763; 1769 
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N* S* de la Encarnación 
Pasamaneros 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián, 1662): 1670 
Fundación: a. 1670 
Ordenanzas: -
N* S* de la Encarnación 
Tres Guardas Españolas de S.M. 
C.N^ S^ de la Merced Calzada (mercedarios calzados) 
Fundación: a. 1653 
Ordenanzas: -
N* S* de la Encarnación 
Socorro 
C.San Fernando (mercedarias calzadas) 
Fundación: 1792 
Ordenanzas: 1792 (sin aprobar) 
N* S* de la Encarnación 
Carboneros 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: a. 1612 
Ordenanzas: 1612; 1691 
N^ S^ de la Encarnación del Verbo Divino / Hermandad de la Casa Real 
? / C.Encarnación (agustinas recoletas, 1611) 
Fundación: 1605 (en Valladolid) 
Ordenanzas: 1605; 1735 
N* S" de la Encarnación y Asunción 
Pasteleros; Socorro 
C.N^ S^ del Carmen (carmelitas calzados, fundado en 1573) 
Fundación: 1580 
Ordenanzas: 1580; 1629; 1712; 1716; 1753 
N* S' de la Esperanza 
C.San Norberto (premostratenses) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
N* S* de la Esperanza 
P.Santiago 
Fundación: a. 1653 
Ordenanzas: -
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N* S* de la Esperanza (Pecado Mortal) 
Asistencial: prostitutas arrepentidas 
P.San Juan: 1734 
Casa Arrepentidas: 1744 
Fundación: 1734 
Ordenanzas: 1734; 1751 
N* S* de la Fuente 
H.San Antonio Abad 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N» S* de la Guía 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián, 1662) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
N* S* de la Humildad 
C.San Felipe el Real 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: -
N* S* de la Leche y Buen Parto 
Rosario Cantado; Socorro (1763) 
C.San Basilio (basilios): 1754 
l.San Luis: 
Fundación: 1754 
Ordenanzas: 1763; 1773; 1792 
N* S* de la Luz 
Colegio Imperial (jesuítas): 1753 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo): 1758 
Fundación: 1753 
Ordenanzas: 1758 
N* S* de la Misericordia 
Asistencial: socorrer y enterrar a los pobres de Madrid, acompañar a los ajusticiados; 
enterrar a los pobres de solemnidad y los muertos violentamente de la parroquia 
P.San Sebastián 
Fundación: a. 1552 
Ordenanzas: 1611; 1788 
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N* S* de la Misericordia y Animas de los Difuntos Pobres / Santísimo Sacramento 
y Animas de los Difuntos Pobres 
Animas de los Pobres; Sacramental 
H,General de hombres 
Fundación: 1615 
Ordenanzas: 1615; 1679 
N* S* de la Misericordia y Buena Dicha 
Asistencial: pobres vergonzantes de la P. de San Martín 
H.N^ S^ de la Buena Dicha 
Fundación: 1594 
Ordenanzas: 1594 
N^ S^ de la Misericordia, San José y San Antonio de Padua 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: 1714 
Ordenanzas: -
N» S* de la Natividad 
Casa Profesa (jesuítas) 
Fundación: 1630; extinguida en 1769 
Ordenanzas: 1630 
N* S* de la Natividad y San Antonio de Padua 
Maestros y Mancebos Sastres 
P.Santa Cruz 
Fundación: unión de las dos cofradías en 1609 
Ordenanzas: -
N* S* de la Natividad y San Casiano 
Maestros y leccionistas; Socorro 
Colegio de Loreto 
Fundación: 1783 
Ordenanzas: 1784; 1800 
N* S* de la Natividad y San Pablo 
Sastres, maestros 
H.de la Corte (luego N^ S^ del Buen Suceso) 
Fundación: 1533; en 1609 se unieron a la de San Antonio 
Ordenanzas: -
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N* S* de la Nieba 
Rosario Cantado 
I.San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín) 
Fundación: a. 1779 
Ordenanzas: -





N* S* de la Novena 
Rosario Cantado; Cómicos 
P.San Sebastián 
Fundación: a. 1781; agregada a la anterior 
Ordenanzas: -
N» S* de la Paz 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* de la Paz 
Colegio Imperial (jesuítas) 
Fundación: -
Ordenanzas: -
N^ S* de la Paz 




N» S*^  de la Paz 
Asistencial: hospital (1565), ajusticiados (1587); tratantes de fruta (siglo XVIII) 
H.N^ S^  de la Paz: 1565 
P.Santa Cruz: 1587 
Fundación: 1565; coordinada con la de N^ S^  de la Caridad; unidas en 1797 
Ordenanzas: 1797 
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N* S* de la Paz, Santo Rosario Cantado de 
Rosario Cantado 
C.Santa Catalina de Siena (dominicas) 
Fundación: 1727 
Ordenanzas: -
N* S* de la Pefia de Francia 
C.D^ María de Aragón 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: -
N* S* de la Peña de Francia 
Rosario Cantado; Socorro 
Colegio de San Patricio de los Irlandeses 
Fundación: 1753 
Ordenanzas: 1756; 1798 
N' S* de la Piedad y San José 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N'' S» de la Portería 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* de la Portería 
Rosario Cantado 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S* de la Portería y Animas del Camposanto 
Asistencial: enterrar los pobres del distrito 
I.San José (anejo parroquial de San Ginés, 1745) 
Fundación: a. 1767 
Ordenanzas: -
N* S* de la Poveda 




N* S* de la Purificación (Candelaria) 
Reposteros 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1609 
Ordenanzas: 1683; 1794 
N* S* de ia Purificación y San Francisco de Asís 
Porteros de Cámara y criados del Consejo de Castilla 
C.San Joaquín (Afligidos) 
Fundación: 1745 
Ordenanzas: 1745 
N" S* de la Purificación y San Patricio / Santísimo Sacramento, N* S* de la 
Purificación y San Patricio 
Sacramental desde 1798 
Colegio de San Patricio de los Irlandeses 
Fundación: 1717 
Ordenanzas: 1717; 1792; 1798 
N^ S^ de la Purificación y San Sebastián 




N'' S* de la Rosa 
Oficiales de la Contaduría General de Indias 
Contaduría General de Indias 
Fundación: 1782 
Ordenanzas: 1782 
N* S* de la Salud 
Plateros de la cera verde; Socorro 
P.Santiago 
Fundación: 1741 
Ordenanzas: 1741; 1788 
N" S* de la Salud 
Arte de la seda (gremio menor) 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
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N* S* de la Salud y Animas del Purgatorio 
Animas 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: a. 1697 
Ordenanzas: 1730; 1732 
N* S' de la Salud y Buenos Temporales 
Socorro 
I.San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín) 
Fundación: 1704 
Ordenanzas: 1704 
N» S* de la Soledad 
Socorro 
C.Espíritu Santo (clérigos menores) 
Fundación: 1724 
Ordenanzas: 1724 
N» S* de la Soledad 
Socorro 
C.N^ S^ del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: 1680 
Ordenanzas: 1703; 1748; 1770 
N» S» de la Soledad 
Capellanes y dependientes del convento 
C.Encamación (agustinas recoletas) 
Fundación: a. 1780, en la bóveda exterior al convento 
Ordenanzas: -
N» S* de la Soledad 
Socorro; Mujeres 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: 1795; 1799 
N* S*» de la Soledad 
Socorro; Mujeres 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
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N'» S'' de la Soledad 
Menuderos 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N» S*^  de la Soledad 
Socorro 
C.San Norberto (premostratenses) 
Fundación: 1728 
Ordenanzas: 1729 
N» S* de la Soledad 
C.Santo Domingo el Real (dominicas) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N» S* de la Soledad 
Colchoneros 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: a. 1783 
Ordenanzas: -
N» S» de la Soledad 
Socorro; Mayordomos de la sacramental del anejo parroquial 
I.San Marcos (anejo parroquial de San Martín, 1632) 
Fundación: 1729 
Ordenanzas: 1729 
N» S» de la Soledad 
Socorro; Mujeres 
P.San Justo y Pastor 
Fundación: 1800 
Ordenanzas: 1800 




Ordenanzas: 1744; 1798 
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N* S» de la Soledad 
Socorro 
P.San Pedro 
Fundación: a. 1790. 
Ordenanzas: 1798 
N"^  S* de la Soledad 
P.San Sebastián 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* de la Soledad 
P.Santa Cruz 
Fundación: a. 1688 
Ordenanzas: 1688 
N*^  S'' de la Soledad 
Rosario Cantado 
P.Santiago 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S" de la Soledad 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: a. 1800 
Ordenanzas: 1800 
N^ S^ de la Soledad, Santo Rosario Cantado de 
Socorro; Rosario Cantado 
P.San Justo y Pastor 
Fundación: c.1792 
Ordenanzas: 1795 
N* S* de la Soledad y Santo Rosario / Santo Rosario Cantado a N* S* de la Soledad 
y San Antonio 
Socorro; Rosario Cantado 
Portal de Cabestreros, Plaza Mayor (distrito P.Santa Cruz): 1742 




N* S* de la Soledad y San Francisco, Santo Rosario Cantado a 
Rosario Cantado 
Portal de las Pellas, Plaza Mayor (distrito P.Santa Cruz) 
Fundación: a. 1742 
Ordenanzas: 1742 
N* S* de la Soledad, Santo Rosario de 
Rosario Cantado 
Portal de la calle del Olivo alta 
Fundación: a. 1749 
Ordenanzas: -
N^ S^ de la Soledad, Santo Rosario de 
Rosario Cantado 
C.San Francisco el Grande (franciscanos) 
Fundación: 1719 
Ordenanzas: 1723; 1777 (sin aprobar); 1801 
N^ S^ de la Soledad y Santo Rosario Cantado 
Rosario Cantado 
I.San José (anejo parroquial de San Ginés, 1745) 
Fundación: 1762 
Ordenanzas: 1762 
N* S* de la Soledad, Santo Rosario de 
Rosario Cantado 
C.San Felipe el Real 
Fundación: a. 1749 
Ordenanzas: -
N^ S^ de la Soledad y Santo Rosario Cantado 
Rosario Cantado 
C.Santo Domingo el Real (dominicas) 
Fundación: 1717 
Ordenanzas: 1725 
N' S* de la Soledad y Santo Rosario 
Rosario Cantado; Socorro 
P.San Miguel 
Fundación: a. 1737 
Ordenanzas: -
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N* S* de la Soledad y de las Angustias 
Penitencial 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula, fundado en 1561) 
Fundación: 1567; extinguida en 1651 
Ordenanzas: -
N^ S^ de la Soledad, San Francisco de Paula y Santo Rosario 
Rosario Cantado 
C.Espíritu Santo (clérigos menores): 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula): 
Fundación: 1696 
Ordenanzas: 1697 
N* S* de la Visitación 
Jalmeros 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados, fundado en 1562) 
Fundación: 1701 
Ordenanzas: 1701 
N* S* de la Visitación y Animas Benditas del Purgatorio 
Ciegos 
C.N^ S^  del Carmen (carmelitas calzados, 1573) 
Fundación: 1581 
Ordenanzas: 1614 
N* S* de las Angustias 
Socorro 
C.San Basilio (basilios): c.1800 
P.Santa Cruz: p.1800 
Fundación: c.1800 
Ordenanzas: c.l8{K) 
N* S* de las Angustias 
Socorro 
H.San Lorenzo: 1781 




N* S* de las Angustias y Amparo 
Rosario Cantado 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -





N' S* de las Escuelas Pías 
Rosario Cantado 
C.Escuelas Pías del Mesón de Paredes (escolapios) 
Fundación: 1751 
Ordenanzas: 1751; 1800 
N* S* de las Mercedes 
Rosario Cantado 
C.Don Juan de Alarcón (mercedarias descalzas) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S* de las Mercedes 
C.N* S* de la Merced (mercedarios calzados) 
Fundación: 1744 
Ordenanzas: 1744 
N* S* de las Nieves 
Zapateros de obra prima, mancebos (admitía maestros) 
? / C.Santo Tomás (Colegio de dominicos, 1585) 
Fundación: 1583 (advocacióridte dé N^ S^ de los Remedios, que cambian en 1612) 
Ordenanzas: 1583; 1590; 1612; 1790 
N* S* de las Nieves y Animas Benditas del Purgatorio 
Zapateros de obra prima, mancebos; Animas 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: 1677 
Ordenanzas: 1677; 1731 
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N* S* de las Nieves y Jesús Nazareno 
Mujeres; Socorro 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1788 
Ordenanzas: 1792 
N* S* de las Nieves y Santiago 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
N* S* de las Tribulaciones 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* de las Tribulaciones 
H.N^ S^ de la Buena Dicha 
Fundación: a. 1767 
Ordenanzas: -
N* S» de los Afligidos 
H.San Andrés 
Fundación: a. 1682 
Ordenanzas: 1682 
N" S' de los Angeles 
Rosario Cantado 
l.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S* de los Desamparados 
Nacionales: valencianos 
H.N^ S^ de Montserrat de aragoneses 
Fundación: 1745 
Ordenanzas: -
N* S* de los Dolores 
Rosario Cantado 
C.N^ S* de los Angeles (franciscanas) 
Fundación: 1768 
Ordenanzas: 1768; 1792 
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N* S* de los Dolores 
C.Concepción Jerónima (jerónimas) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* de los Dolores 
Rosario Cantado 
C.Santa Clara (franciscanas) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N" S* de los Dolores y Cristo de la Buena Muerte (Buena Muerte) 
Colegio Imperial (jesuitas) 
Fundación: c.1702 
Ordenanzas: -
N* S* de los Dolores 
Socorro 
Colegio de Irlandeses 
Fundación: 1792 
Ordenanzas: 1795; 1798 
N* S" de los Dolores 
Colegio de Loreto 
Fundación: a. 1754 
Ordenanzas: -
N** S" de los Dolores 
H.N^ S^  del Buen Suceso 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* de los Dolores 
P.San Nicolás 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N' S* de los Dolores y Santo Rosario Cantado 
Rosario Cantado; Socorro 
P.Santa Cruz 
Fundación: 1762 
Ordenanzas: 1762; 1770; 1775 (sin aprobar) 
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N* S* de los Dolores y Santísimo Cristo de la Salud 
P.San Andrés 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* de los Enebrales 
Socorro (1790) 
Colegio de Loreto 
Fundación: 1719 
Ordenanzas: 1719; 1741; 1790; 1791 (sin aprobar) 
N* S* de los Peligros 
C.Vallecas (Piedad Bernarda, monjas cistercienses) 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
N" S* de los Peligros 
C.Vallecas (Piedad Bernarda, monjas cistercienses) 
Fundación: 1737 
Ordenanzas: 1737 
N* S* de los Remedios 
C.N^ S^  de la Merced (mercedarios calzados) 
Fundación: 1613 
Ordenanzas: 1613; 1663 
N* S* de los Remedios 
C.Pasión (dominicos) 
Fundación: a. 1728 
Ordenanzas: -









N* S* de los Siete Dolores 
E.N^ S^ del Pilar (distrito parroquial de San Justo y Pastor): 1717 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián): a. 1804 
Fundación: 1717 
Ordenanzas: 1717; 1805 
N* S'' de los Siete Dolores 
Santo Rosario 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: 1795 
Ordenanzas: 1800 
N* S* de los Siete Dolores 
Mujeres; Socorro 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: 1770 
Ordenanzas: 1772; 1794 
N" S* de los Siete Dolores 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S* de los Siete Dolores y Compasión 
Alguaciles de Casa y Corte; Penitencial 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos, 1585) 
Fundación: c.1590 
Ordenanzas: -
N* S* de los Siete Dolores del Risco, Santo Rosario Cantado de 
Frente al Oratorio Caballero de Gracia 
Fundación: 1766 
Ordenanzas: No tienen 
N" S* del Amor de Dios 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N* S* del Amparo 
C.San Basilio (basilios) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
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N» S'' del Auxilio 
Rosario Cantado; Socorro; Asistencial 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián) 
Fundación: a. 1737 
Ordenanzas: -
N* S* del Buen Consejo 
Rosario; Socorro 
P.San Justo y Pastor 
Fundación: 1728 
Ordenanzas: 1728; 1792 (sin aprobar) 
N* S* del Buen Consejo (Congregación de Señoras) 
Mujeres nobles 
Colegio Imperial (jesuítas): 1676 
I.San Isidro el Real: 1767 
Fundación: 1676 
Ordenanzas: -
N' S* del Buen Fin y Espíritu Santo 
H.San Luis Rey de Francia 
Fundación: a. 
Ordenanzas: -
N* S* del Buen Pensamiento 
Socorro 
I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés) 
Fundación: -
Ordenanzas: -
N* S* del Buen Suceso 
H.N^ S« del Buen Suceso 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N» S'' del Carmen 
C.N* S^  del Carmen (carmelitas calzados, 1573) 
Fundación: c.1587 
Ordenanzas: 1681; 1740 
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N* S** del Carmen 
Socorro 
C.N^ S^ del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: a. 1730 
Ordenanzas: 1730; 1799 
N'' S" del Carmen 
Rosario Cantado 
P.San Ginés 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: 1783; 1801 
N* S* del Carmen, Santo Rosario de 
C.N^ S^  del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: 1696 
Ordenanzas: 1696; 1759 
N* S* del Consuelo / Consolación 
Asistencial: enterrar los pobres; Socorro 
E.San Roque / I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés, 1541) 
Fundación: a. 1539 
Ordenanzas: -
N* S* del Desamparo 
1% Antón Martín 
#!iíiidación: a. 1809 
^^rdenanzas: -
N* S* del Desamparo 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián) 
Fundación: a. 1742 
Ordenanzas: -
N* S* del Destierro 
C.Santa Ana (monjes bernardos) 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -




Ordenanzas: 1674; 1680 
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Ordenanzas: 1725; 1735 
N* S* del Mayor Dolor 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1781 
Ordenanzas: 1781; 1782 (sin aprobar) 
N* S» del Milagro 
C.Descalzas Reales (franciscanas descalzas) 
Fundación: 1682 
Ordenanzas: 1682; 1799 
N» S* del Monte de Piedad 
H.N" S^ de la Buena Dicha 
Fundación: a. 1767 
Ordenanzas: -
N* S* del Monte de Piedad y Animas Benditas del Purgatorio 
C.Descalzas Reales, en la Capilla del Monte de Piedad (franciscanas descalzas) 
Fundación: a. 1746 
Ordenanzas: -
N" S* del Olvido 
C.San Francisco el Grande (franciscanos) 
Fundación: 1740 
Ordenanzas: 1740; 1754 
N* S* del Patrocinio 
Oficiales mayores y oficiales de las 6 escribanías de cámara del Consejo de Castilla 
C.Sacramento (cistercienses, recoletas bemardas, 1615) 
Fundación: a. 1655 
Ordenanzas: 1672 
N* S* del Patrocinio 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: a. 1772 
Ordenanzas: -
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N'' S* del Pilar 
C.Capuchinas (franciscanas capuchinas) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -





N* S* del Pilar 
E.Santo Ángel 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
N'^  S* del Pilar 
Escuelas Pías de Lavapiés (escolapios) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
N» S* del Pilar 
H.N^ S^  de Montserrat de aragoneses 
Fundación: a. 1656 
Ordenanzas: -
N* S* del Pilar de Zaragoza 
H.N^ S^ de Montserrat de aragoneses 
Fundación: c.1721 
Ordenanzas: 1728 




N* S* del Pilar de Zaragoza 
Socorro (1785) 
C.San Norberto (premostratenses) 
Fundación: 1782 
Ordenanzas: 1783; 1788 
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N* S* del Pilar de Zaragoza 
Socorro 
Portal calle de los Jardines 
Fundación: 1770 
Ordenanzas: 1771; 1776 




Ordenanzas: 1683; 1700 
N* S" del Pópulo y Amparo 
C.N* S* de la Merced (mercedarios calzados, 1564): a. 1588 
P.San Miguel: 1609 (advocación de N^ S^ del Pópulo y Amparo) 
P.San Justo: 1790 
Fundación: a. 1588 
Ordenanzas: 1613; 1692; 1730; 1782; 1797 
N» S** del Refugio y Piedad 
C.Noviciado (jesuítas): 1615 
P.S.Miguel/I.propia/H. Alemanes 
Fundación: 1615 
Ordenanzas: 1618; 1626; 1724 
N* S* del Rescate 
Socorro 
C.Concepción Jerónima (jerónimas) 
Fundación: c.1697 
Ordenanzas: 1697; 1799 
N* S* del Rescate 
Tenderos de aceite 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
N" S** del Rosario 
Mujeres 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1622 
Ordenanzas: -
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N* S* del Rosario 
Morenos (negros) 
P.Santa Cruz: 1584 
C.Atocha (dominicos): 1586 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos, 1585): 1587 o 1589 
Fundación: 1584 
Ordenanzas: 1585 
N* S* del Rosario 
Rosario Cantado 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N» S* del Rosario 
C.N^ S^  del Rosario (dominicos, 1632) 
Fundación: c.1636 
Ordenanzas: 1685; 1800 
N* S* del Rosario 
Rosario Cantado 
C.N* S^ del Rosario (dominicos) 
Fundación: 1692 
Ordenanzas: 1800 









Ordenanzas: 1738; 1794 
N* S* del Rosario 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: a. 1609 
Ordenanzas: -
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N' S* del Rosario (La Hortelanita) 
Rosario Cantado; Socorro 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
N* S* del Rosario y Dulce Nombre de Jesús 
C.Atocha y C.Santo Tomás (ambos de dominicos) 
Fundación: 1584 en C.Atocha; también en Santo Tomás desde 1589 
Ordenanzas: -




N* S* del Rosario y Dulce Nombre de Jesús 
Rosario Cantado; Socorro 
Portal de Cofreros 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: 1714 
Ordenanzas: 1714 
N* S* del Rosario Cantado y Santa Teresa 
Rosario; Socorro (1705) 
P.Santa Cruz 
Fundación: a. 1705 
Ordenanzas: 1705 
N* S* del Ruego y Animas Benditas del Purgatorio (Ruego y Pedrea) 
Escribanos reales y notarios 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1653 
Ordenanzas: 1653; 1675; 1709 
N» S" del Sagrario 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
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N* S* del Sagrario y Animas Benditas del Purgatorio 
Guarnicioneros y silleros 
P.San Ginés 
Fundación: a. 1671 
Ordenanzas: 1671; 1713; 1786; 1796 
N" S* del Sagrario y Santo Rosario 
Rosario Cantado 
P.Santa Cruz 
Fundación: a. 1697 
Ordenanzas: -
N* S* del Socorro 
Colchoneros 
C.N^ S^ de la Merced (mercedarios calzados, 1564) 
Fundación: 1576 
Ordenanzas: 1576; 1630; 1708; 1729 
N'' S* del Socorro 
Casa Profesa (jesuítas) 
Fundación: -
Ordenanzas: -
N* S* del Socorro 
Socorro 
P.San Miguel 
Fundación: a. 1772 
Ordenanzas: -




N* S» del Traspaso 
Socorro 
C.N^ S^ del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: 1667 
Ordenanzas: -
N* S'' del Traspaso 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
599 
N* S* del Traspaso 
P.San Andrés 
Fundación: a. 1766 
Ordenanzas: -
N^ S^ del Traspaso y Descendimiento de la Santa Cruz 
Tablajeros, maestros y viudas con tabla; Semana Santa 
Casa de Niños Expósitos (Inclusa): a. 1693 
C.San Cayetano: 1804 
Fundación: a. 1693; refundación en 1831 como cofradía abierta 
Ordenanzas: 1802; 1833 
N* S* del Traspaso y Soledad 
H.San Andrés de los flamencos 
Fundación: a. 1794 
Ordenanzas: -
N* S* de las Maravillas 




Fundación: a. 1523. Quizás sea la cofradía de la Sagrada Pasión sita en P.San Ginés 
Ordenanzas: -
Piedad 
Mujeres, "hijas naturales de Madrid" 
C.Santa Clara (franciscanas) 
Fundación: c.1802 
Ordenán¿ás: -
Rebaño del Buen Pastor, Jesús Sacramentado, María Inmaculada y José Justo 





Fundación: a. 1573 
Ordenanzas: -
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Sagrada Pasión de Cristo y N^ S^ de las Angustias 
Penitencial 
H.Pasión: 1565 
Hospedería (luego convento) de la Pasión (dominicos): 1636 
Fundación: 1565; la disolvieron en 1708 y se refundo en 1727 
Ordenanzas: -
Salvador del Mundo 
Sacerdotes seculares 
C.Concepción Jerónima (jerónimas): 1644 
Oratorio del Salvador del Mundo: 1660 
Fundación: 1644; convertida seminario de sacerdotes en el siglo XVIII 
Ordenanzas: 1644 
Salvador del Mundo, Corona del 
C.Concepción Jerónima (jerónimas): 1646 
Oratorio del Salvador del Mundo: 1660 
Fundación: 1646 
Ordenanzas: -
Salve, cofradía de la 
P.San Ginés 
Fundación: a.l6(X); unida a la de N* S^ de Atocha de los caballeros o escuderos 
Ordenanzas: -
San Alberto 
C.N^ S^ del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San Alejo 
C.Agonizantes de la calle de Atocha (agonizantes) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San Amador 
Mancebos de Coches de las Reales Caballerizas de S.M. 
P.Santa María 
Fundación: 1656. Unida a la sacramental de la parroquia hasta 1726 
Ordenanzas: 1728 
San Andrés 
H.N^ S'' del Buen Suceso 
Fundación: a. 1809 
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Ordenanzas: -





Zapateros de viejo, maestros y mancebos 




C.San Basilio (basilios) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San Antonio Abad (San Antón) 
Fundación: a. 1577 
Ordenanzas: -
San Antonio Abad (San Antón) 
Cabestreros 
C.Carmen: a. 1664 
C.San Cayetano: a. 1721 
Fundación: a. 1664 
Ordenanzas: -
San Antonio Abad 
Herreros de obra menuda, maestros y oficiales; Socorro 
P.San Martín 
Fundación: 1717 
Ordenanzas: 1717; 1724 
San Antonio Abad 
Socorro; Mujeres 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1741 
Ordenanzas: 1741; 1793 
San Antonio Abad 
Esparteros, mancebos; maestros y mancebos; Socorro 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
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Fundación: 1667 
Ordenanzas: 1667; 1690; 1716 
San Antonio Abad 
Jalmeros 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: 1696 
Ordenanzas: -
San Antonio Abad 
Alquiladores de carruajes de la calle de Alcalá; Socorro 
H.San Antonio Abad de la calle de Hortaleza 
Fundación: a. 1665 
Ordenanzas: 1684; 1724 
San Antonio Abad 
I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés) 
Fundación: 1793 
Ordenanzas: 1797; 1800 
San Antonio Abad 
Palafreneros de las Reales Caballerizas 
P.Santa María / Regalada de S.M. 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: 1743; 1752; 1802 





San Antonio de Padua 
C.N^ S^ de los Angeles (franciscanas) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
San Antonio de Padua 
Colegio San Ildefonso (Niños de la Doctrina): 1756 
P.San Andrés: 1766 
H.N* S^ de Montserrat de aragoneses: 1792 
Fundación: 1756 
Ordenanzas: 1757; 1805 
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San Antonio de Padua 
Socorro 
C.San Norberto (premostratenses) 
Fundación: c.1698 
Ordenanzas: 1698; 1712 
San Antonio de Padua 




San Antonio de Padua 
Socorro 
I.San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín) 
Fundación: a. 1797 
Ordenanzas: -
San Antonio de Padua 
P.San Miguel 
Fundación: a. 1653 
Ordenanzas: -
San A a t ^ e de Padua 
P.San Nicolás 
Fundación: 1721 
Ordenanzas: 1721; 1731 




San Antonio de Padua 
P.San Sd&astián 
Fundación: 1798 
Ordenanzas: 1798; 17^ 
San Antonio de Padua 
Sastres, mancebos 
P.Santa Cruz 
Fundación: c.l583; unida en 1609 a la de maestros diP N^ S^ de la Natividad 
Ordenanzas: -
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San Antonio de Padua 
Cocheros de la Casa Real 
P.Santa María 
Fundación: 1656, unida a la sacramental de la parroquia hasta 1729 
Ordenanzas: 1656; 1726 
San Atanasio 
Cocineros, maestros; Socorro (1770) 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: 1609 




Fundación: a. 1505. Unida c.1590 a las del Espíritu Santo y San Martín 
Ordenanzas: -
San Benito de Palermo 
Negros 
C.San Francisco el Grande (franciscanos) 
Fundación: 1747 
Ordenanzas: 1747 
San Camilo de Lelis 
Asistencial 




Maestros de primeras letras; Socorro (1703) 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: 1647 
Ordenanzas: 1647; 1703 
San Cebrián / Santa Cruz y San Cebrián 
Labradores 
P.Santa Cruz? 
Fundación: a. 1542 
Ordenanzas: -
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San Cosme y San Damián 
Médicos; Asistencial: enfermos pobres 
C.N* S* de la Merced Calzada (mercedarios calzados, fundado en 1564) 
Fundación: 1610 
Ordenanzas: 1610 
San Cosme y San Damián 
Cirujanos y sangradores; Socorro (1774) 
C.San Felipe el Real (agustinos): 1583 
C.N^ S^ del Carmen (carmelitas calzados): 1653 
Fundación: 1583 
Ordenanzas: 1583; 1729; 1774 
San Crispín y San Crispiniano 
Zapateros y chapineros 
P.San Miguel 
Fundación: a. 1606 
Ordenanzas: 1671; 1770 






Tratantes ropas usadas; Socorro 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: 1758 
Ordenanzas: 1758 
San Cristóbal y N* S* de la Concepción 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián) 




Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
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San Dámaso, San Isidro Labrador y demás santos de Madrid 
Nacionales: madrileños 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados): 1751 
I.San Isidro el Real: siglo XIX 
Fundación: 1751 
Ordenanzas: 1751 
San Diego de Alcalá 
C.San Francisco el Grande (franciscanos) 
Fundación: 1589 
Ordenanzas: 1589; 1793 
San Eloy 
Herradores 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 












San Felipe Neri 
Asistencial: enfermos en el hospital 
H. General 
Fundación: 1694 
Ordenanzas: 1694; 1707; 1745 
San Fermín Mártir 
Nacionales: navarros 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula): 1684 














Colegio Imperial (jesuítas) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -




San Francisco Javier y San Ignacio de Loyola 
Colegio de San Jorge 
Fundación: 1687 
Ordenanzas: 1687; 1702 
San Franco de Sena 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
San Franco de Sena 
Religiosos legos del convento 







Ordenanzas: 1611; 1633; 1714; 1748 
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Ordenanzas: 1702; 1746 
San Homo-Bono 
C.Concepción Jerónima (jerónimas) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San Ignacio de Loyola 
Vizcaínos 
C.San Felipe el Real (agustinos): c.1721 
Iglesia propia en la calle del Príncipe: 1772 
Fundación: c.1721 
Ordenanzas: -
San Ildefonso y Santa Casilda 
Nacionales: toledanos; Asistencial 
C.Espíritu Santo (clérigos menores): 1791 





Fundación: a. 1487 
Ordenanzas: 1487; 1554; unida en 1587 a la sacramental de las P. de S. Pedro y S. Andrés 
San Jacinto / San Pedro Mártir y San Jacinto 
Jubeteros 
C.Santo Tomás 
Fundación: a. 1624 
Ordenanzas: -
San Jacinto 
Colegio Imperial (jesuítas) 





C.N* S^ del Carmen (carmelitas calzados) 
Fundación: a, 1781 
Ordenanzas: -
San Joaquín 









Colegio Imperial (jesuítas) 
Fundación: 1664 
Ordenanzas: 1667 
San Joaquín y Santa Ana 
C.Espíritu Santo (clérigos menores) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San Joaquín y Santa Ana 
Socorro 









C.N^ S* de la Merced Calzada (mercedarios calzados) 
Fundación: 1693 
Ordenanzas: 1696; 1717 
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San José 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San José 
Ebanistas y entalladores, maestos; carpinteros, maestros 
C.Santísima Trinidad: 1588 (la del gremio de ebanistas y entalladores) 
C.Santo Tomás: 1656 
Fundación: a. 1549; 1672: unión de las cofradías de los dos gremios 
Ordenanzas: 1588; 1672 
San José 
H.N^ S^  del Buen Suceso 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San José 





Fundación: a. 1799 
Ordenanzas: -
San José, Patrocinio del Patriarca 
P.San Sebastián 
Fundación: 1781 
Ordenanzas: 1782; 1787 
San José, Patriarca 
Sacerdotes 
P.Santa Cruz 





Ordenanzas: 1696; 1717 
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San José y la Buena Muerte 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: 1800 
Ordenanzas: 1806 
San Juan Apóstol y Evangelista 




San Juan Evangelista 
Impresores 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios): 1597 
C.N*^* del iCarmen (carmelitas calzados): 1650 
P.San Andrés: 1713 
Fundación: c.1597 
Ordenanzas: -
San Juan Apóstol y Evangelista 
Ministros de la Audiencia Arzobispal en Madrid; Socorro 
P.Santa María 
Fundación: 1678 
Ordenanzas: 1678; 1712 
San Ju^ n de Mata 
Religiosos legos del convento (admitía seglares) 
C.Je^ús Nazareno (trinitarios descaías) 
Fijoicjjación: 1743 (ermita de San Juan de Mata, en el convento) 
Ordeilanzas: 1743 
San JUÉÉ Nepottiuceno 




San Juan de Dios 
P.San Ginés 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
San Judas Tadeo 
I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés, 1541) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
San Julián, Obispo y Patrón de Cuenca 
Nacionales: obispado de Cuenca 
Colegio Imperial (jesuitas): 1748 





P.San Justo y Pastor 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
San Lorenzo 
Asistencial: pobres vergonzantes de la parroquia 
P.Santa Cruz 
Fundación: c.1586 
Ordenanzas: 1615; 1766 





San Luis Rey de Francia 
Nacionales: franceses 
C.N* S^ de la Merced (mercedarios calzados): 1581 






Fundación: a. 1537 
Ordenanzas: -
San Lázaro el mendigo 
Socorro 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: 1674 
Ordenanzas: 1674; 1685 
San Miguel Arcángel 
Socorro; Músicos 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
San Miguel Arcángel 
P.San Miguel 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
San Miguel Arcángel y San Honorato / San Miguel Arcángel 
Panaderos españoles y franceses; Panaderos españoles; Socorro 
H.N^ S^ de la Buena Dicha 
Fundación: 1633 
Ordenanzas: 1633; 1731; 1765 
San Nicolás de Bari 
C.Caballero de Gracia (franciscanas recoletas): 1682 
C.San Hermenegildo (carmelitas descalzos, fundado en 1586): 1783 
Fundación: 1682 
Ordenanzas: 1682; 1690; 1717; 1793; 1796 
San Nicolás de Bari 
Asistencial 
C.Agonizantes de Fuencarral (clérigos regulares): 1683 
C.San Basilio (basilios): 1692 
Fundación: 1683 
Ordenanzas: 1683; 1692; 1724 
San Nicolás de Bari 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
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San Nicolás de Barí 
Socorro 
Escuelas Pías de Lavapiés (escolapios) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San Nicolás de Bari 




San Nicolás de Tolentino y Animas Benditas del Purgatorio 
Lenceros (s.XVIII) 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: a. 1602 
Ordenanzas: 1664 
San Pablo 
Religiosos legos del convento (admitía seglares) 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: -
San Pedro 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
San Pedro Apóstol 
Nacionales: italianos 
H.San Pedro Apóstol 
Fundación: c.1598 
Ordenanzas: -
San Pedro Apóstol 
Sacerdotes Naturales de Madrid 
P.San Miguel: 1619 
P.San Justo: c.1624 
P.San Pedro: 1639 
Fundación: 1619 
Ordenanzas: 1619; 1626; 1654 
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San Pedro Mártir 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) / C.Santo Domingo el Real (dominicas) 
Fundación: 1602 
Ordenanzas: 1604; 1644 (no entraron en vigor); 1684; 1781 
San Pedro Mártir y San Jacinto 
Cerrajeros 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1673 
Ordenanzas: -
San Rafael 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: 1748 




Ordenanzas: 1790; 1792 
San Roque 
P.San Andrés 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: -
San Roque / N* S* de la O y San Roque 
E.San Roque; I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés, 1541) 
Fundación: c. 1337 la de San Roque; unida posteriormente a la de N^ S* de la O; añadieron 
en 1632 la advocación del Santísimo Cristo de los Desagravios 
Ordenanzas: 1337; 1515; 1583 
San Sebastián y Santa María Magdalena 
P.San Martín 
Fundación: a. 1520 
Ordenanzas: 1520; 1592 
San Vicente 
C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
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Sangre, cofradía de 




C.San Bernardo (monjes bernardos) 









Fundación: a. 1550; extinguida en 1618 
Ordenanzas: -
Santa Ana 
Correos de Gabinete de S.M. 
? / C.N'' S« del Carmen (carmelitas calzados, 1573): c.1573 
Fundación: a. 1566 
Ordenanzas: 1753; 1806 
Santa Bárbara 
Tratantes de fruta 
E.Santa Bárbara (C.Santa Barbara de mercedarios descalzos, 1606) 
Fundación: a. 1606 
Ordenanzas: -
Santa Bárbara 
C.Comendadoras de San Femando (orden de Santiago) 






Ordenanzas: 1764; 1794 
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Santa Catalina 








C.N^ S^  de los Angeles (franciscanas) 












Santa Cruz de Mayo, San Franco de Sena y Animas Benditas del Purgatorio 
Zurradores de pieles 
?/ C.San Cayetano (clérigos regulares) 
Fundación: 1629 
Ordenanzas: 1629; 1768 
Santa Cruz y Santísimo Cristo de los Afligidos 
Socorro 





?/ C. N^ S^ del Carmen (carmelitas calzados): 1573 
Fundación: a. 1567. Posteriormente Smo. Cristo de la Misericordia, Santa Elena y Animas 
Ordenanzas: -
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Santa Gertrudis la Magna 
I. San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín, 1629) 
Fundación: 1725 
Ordenanzas: 1725; 1730 
Santa Gertrudis la Magna 
P.San Miguel: 1743 
P.San Salvador: 1797 
Fundación: 1743 
Ordenanzas: 1744; 1760 
Santa Librada 
Nacionales: obispado de Sigüenza 





C.San Felipe el Real (agustinos, 1546) 
Fundación: a. 1555 
Ordenanzas: 16(X) 
Santa Lucía 




C.Santo Tomás (Colegio de dominicos, 1585) 




C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos) 
Fundación: 1695 
Ordenanzas: 1695 
Santa María Magdalena de París 
C.N* S^ del Carmen (carmelitas calzados, fundado en 1573) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
620 
Santa Rita de Casia 
Socorro 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1693 
Ordenanzas: 1693; 1748; 1777 (sin aprobar) 
Santa Rosalía de Palermo 
C. Agonizantes de la calle de Atocha (agonizantes) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
Santa Teresa de Jesús 





C.San Francisco / Humilladero de San Francisco 




C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: 1763a. 
Ordenanzas: -
Santa Veracruz y N* S* de Gracia 
Penitencial 
E.N^ S^  de Gracia (antiguo humilladero de San Francisco) 
Fundación: 1575: unión de las dos cofradías 
Ordenanzas: 1575 
Santa Vera Cruz, Pasión de Cristo y San José 
Maestros y oficiales de hacer coches; Semana Santa 
C.Pasión (dominicos): 1641 




Santa Vera Cruz, Pasión de Cristo y San José 
Oficiales de hacer coches 
C. Pasión 
Fundación: 1780: se separaron de la de Maestros de la misma advocación 
Ordenanzas: 1780 (sin aprobar) 
Santa Veracmz y Pasión de Cristo 





Fundación: a. 1607 
Ordenanzas: -
Santa Veracruz y Animas Benditas 
Asistencial; Animas 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo) 
Fundación: 1681 en el cementerio de la iglesia. Unida a la de San Diego de Alcalá 
Ordenanzas: 1694; 1797 
Santa Veracruz y San Diego de Alcalá 
Socorro; Mayordomos de las dos cofradías unidas 
Colegio de Irlandeses 
Fundación: 1764 
Ordenanzas: 1764; 1799 
Santas Justa y Ruñna 
C.Merced 
Fundación: a. 1617 
Ordenanzas: -
Santas Justa y Rufína 
Vidrieros 
C.Santo Tomás 









Sombrereros, maestros; maestros y oficiales (1737); Socorro (1797) 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1587 
Ordenanzas: 1590; 1620; 1737 (unión maestros y oficiales); 1797 
Santiago Apóstol 
Sombrereros, oficiales 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: c.l587. Unida a la de maestros desde 1737 
Ordenanzas: -
Santo Ángel 




Santo Cristo de la Agonía 
C.Agonizantes de la calle de Fuencarral (clérigos regulares, 1643) 
Fundación: a. 1672 
Ordenanzas: -
Santo Cristo del Amparo 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 







Santo Monte de Piedad del Santísimo Cristo del Calvario y N' S^  de la Piedad 
Asistencial: pobres y viudas vergonzantes enfermos de la parroquia 
P.San Ginés 
Fundación: 1696 
Ordenanzas: 1696; 1752 
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Santo Rosario Cantado 
Rosario Cantado 
P.San Nicolás 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Santo Rosario, Niños del 
C.San Cayetano (clérigos regulares) 




C.Santo Tomás (Colegio de dominicos) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
Santo Tomás de Villanueva 
Nacionales: Mancha Alta y Baja, incluidos los territorios de las órdenes militares de 
Santiago, San Juan y Calatrava 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1750 
Ordenanzas: 1750 
Santo Tomás de Villanueva 
Colegiales de San Ildefonso 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: a. 1763 
Ordenanzas: -
Santo Toribio Alfonso Mogrovejo 
Nacionales: castellanos y leoneses 
C.Dofla María de Aragón (agustinos): 1727 
C.San Felipe Neri / Portaceli (clérigos menores): 1731 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados): 
Fundación: 1727 
Ordenanzas: 1730; 1750 
Santísima Cruz en que Nuestro Sefior Jesucristo murió 
Esparteros, maestros y oficiales; Socorro 





C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados, 1562) 
Fundación: a. 1579 
Ordenanzas: -
Santísimo Cnsto 
I.San Marcos (anejo parroquial de San Martín) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo Ecce-Homo y Oración mental 
Colegio de Irlandeses 
Fundación: 1752 
Ordenanzas: 1757; 1790 




Santísimo Cristo de Burgos 
Nacionales: arzobispado de Burgos 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1732 
Ordenanzas: 1732 
Santísimo Cristo de Burgos 
P.San Nicolás 
Fundación: a. 1721 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de Burgos y N^ S^ de la Soledad 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de San Ginés 
P.San Ginés 
Fundación: 1590, con la advocación del Santísimo Crucifijo; luego Santísima Cruz y 
Dolores de Nuestro Señor Jesucristo; desde 1651 Santísimo Cristo de San Ginés 
Ordenanzas: 1590; 1598; 1613; 1651-1657; 1766; 1844 
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Santísimo Cristo de la Agonía 
Socorro 
C.Pasión (dominicos) 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Agonía, Animas Benditas y N^ S^ de la Soledad 
Rosario Cantado 
H.San Andrés 
Fundación: a. 1737 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Agonía y N* S* de la Soledad 
Pasamaneros, oficiales 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos) 
Fundación: 1724 
Ordenanzas: 1724 
Santísimo Cristo de la Buena Muerte 
C.Baronesa (carmelitas recoletas) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Buena Muerte 
Rosario Cantado; Socorro 
C.San Cayetano 
Fundación: 1745 
Ordenanzas: 1745; 1800 
Santísimo Cristo de la Buena Muerte 
Rosario Cantado 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
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Santísimo Cristo de la Fe 
C.Santísima Trinidad (trinitarios calzados) 
Fundación: a. 1657 
Ordenanzas: -




Ordenanzas: 1632; 1648; 1749 
Santísimo Cristo de la Humildad 
Socorro; Mayordomos de la archicofradía del Smo. Sacramento, N* S^  de la Purificación 
y San Patricio 
Colegio de Irlandeses 
Fundación: 1797 
Ordenanzas: 1797 
Santísimo Cristo de la Humildad 
Empedradores 
I.N^ S^  de Gracia 
Fundación: 1695 
Ordenanzas: 1695; 1741 
Santísimo Cristo de la Humildad 
Empedradores "de arriba" 
I.N« S^  de Gracia 
Fundación: 1690 
Ordenanzas: 1690 
Santísimo Cristo de la Humildad 
P.San Pedro 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Humildad y N^ S^ de la Purifícación 
Socorro 
H.San Antonio Abad 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
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Santísimo Cristo de la Humildad y N^ S^ de la Soledad 
Mayordomos de la sacramental de San Luis; Socorro 
I.San Luis (anejo de San Ginés) 
Fundación: 1763 
Ordenanzas: 1763 
Santísimo Cristo de la Luz y N* S* de los Dolores 
C.Constantinopla (franciscanas): 1709, con la advocación del Smo. Cristo de la Luz y N^ 
S^  de Constantinopla 
P.San Justo y Pastor: 1724, con la nueva advocación 
Fundación: 1709 
Ordenanzas: 1709; 1727 
Santísimo Cristo de la Misericordia 
Casa de Niños Expósitos (Inclusa) 
Fundación: a. 1663 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Misericordia 
P.San Andrés 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Misericordia, Santa Elena y Animas 
Penitencial 
C.N* S* del Carmen (carmelitas calzados, 1573) 
Fundación: 1573 
Ordenanzas: 1573; 1684; 1716; 1744 
Santísimo Cristo de la Misericordia y N* S* de la Soledad 
I.San Ildefonso (anejo parroquial de San Martín) 
Fundación: a. 1749 
Ordenanzas: -





Santísimo Cristo de la Obediencia y N" S* de las Tres Necesidades 
H.N^ S^  del Buen Suceso 
Fundación: 1684 
Ordenanzas: 1684; 1692; 1741; 1749 
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Santísimo Cristo de la Paciencia y N* S* de los Dolores 
Rosario Cantado 
Colegio de San Ildefonso: 1727, con la advocación de N* S^ de la Soledad y Santo 
I.San Millán (anejo parroquial de San Justo): 1740, con la nueva advocación 
Fundación: 1727 
Ordenanzas: 1727; 1746; 1793 
Santísimo Cristo de la Piedad 
H.San Lorenzo 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Piedad 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -




Santísimo Cristo de la Redención 
P.San Andrés 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de la Redención del Mundo 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián) 
Fundación: 1672 
Ordenanzas: 1672 
Santísimo Cristo de la Salud 
H.Antón Martín (orden hospitalaria de San Juan de Dios) 
Fundación: 1651 
Ordenanzas: 1651; 1682; 1879; 1944 
Santísimo Cristo de la Salud y Santo Sepulcro 
C.San Felipe el Real (agustinos) 
Fundación: 1695 
Ordenanzas: 1696; 1733 
629 
Santísimo Cristo de la Vida y Buena Muerte 
C.Santa Bárbara (mercedarios descalzos) 
Fundación: 1669 
Ordenanzas: 1671 





Santísimo Cristo de las Batallas y N^ S^ de los Angeles 
P.San Juan 
Fundación: 1793 
Ordenanzas: 1793; 1794 
Santísimo Cristo de las Injurias 
Semana Santa 
l.San Millán (anejo parroquial de San Justo, 1591) 
Fundación: 1632 
Ordenanzas: 1636; 1740 
Santísimo Cristo de las LLuvias, N* S* de la Antigua y San Antonio de Padua 
Mozos de silla de la Real Casa y Particulares 
P.San Pedro 
Fundación: 1638 
Ordenanzas: c.1638; 1777 (sin aprobar) 
Santísimo Cristo de las Misericordias 
C.Concepción Jerónima (jerónimas) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de las Misericordias 
C.Santa Catalina de los Donados 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de las Penas 
H. General 
Fundación: a. 1712 
Ordenanzas: -
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Santísimo Cristo de los Afligidos 
Pasteleros 
Casa de Niños Expósitos (Inclusa) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo de los Afligidos, Nuestra Señora de la Purifícación y Animas 
H.Antón Martín 
Fundación: a. 1745 
Ordenanzas: 1745 
Santísimo Cristo de los Desagravios, N* S* de la O y San Roque 
Semana Santa 
I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés) 
Fundación: a. 1337 San Roque; 1632: advocación del Smo. Cristo 
Ordenanzas: 1337; 1515; 1583; 1659; 1676; 1741; 1799 
Santísimo Cristo de los Desamparados 
H.N* S" del Buen Suceso 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo del Amor 
Socorro 
Escuelas Pías de Lavapiés 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo del Buen Fin 
C. Pasión 
Fundación: 1782. Unida a la de San Franco de Sena, de zurradores de pieles 
Ordenanzas: 1797 
Santísimo Cristo del Buen Fin 
C.San Basilio (basilios) 
Fundación: a. 1809 
Ordenanzas: -
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Santísimo Cristo del Buen Fin 
C.San Cayetano 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo del Consuelo 
Socorro 
C.Espíritu Santo (clérigos menores) 
Fundación: 1737 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo del Consuelo y N^ S^ de la Soledad 
Colegio de Niños Desamparados 
Fundación: a. 1792 
Ordenanzas: -




Ordenanzas: 1675; 1705; 1798 
Santísimo Cristo del Consuelo y N" S* de Araceli 
C.San Felipe Neri (clérigos menores) 
Fundación: 1671 
Ordenanzas: 1671 
Santísimo Cristo del Consuelo y N* S* de la Soledad 
Asistencial: enterrar los pobres de solemnidad de la parroquia 
P.San Sebastián 
Fundación: 1681, en el cementerio 
Ordenanzas: 1681; 1730; 1802 
Santísimo Cristo del Desamparo 
C.Copacabana (agustinos recoletos) 
Fundación: 1682 
Ordenanzas: 1682; 1781 (sin aprobar) 
Santísimo Cristo del Descendimiento de la Cruz 
Alguaciles de Casa y Corte; Socorro 




Santísimo Cristo del Olvido 
Socorro 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos) 
Fundación: a. 1802 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo del Olvido y N* S* de los Dolores 
P.San Sebastián 
Fundación: 1759 
Ordenanzas: 1759; 1786 
Santísimo Cristo de la Resurrección y Animas Benditas del Purgatorio 
Lacayos de librea 
P.San Juan: 1682, con la advocación del Santísimo Cristo del Refugio 
P.San Ginés: 1692, nueva advocación 
Fundación: 1682 
Ordenanzas: 1682; 1692 
Santísimo Cristo del Rescate 
Socorro 
C. Pasión 
Fundación: a. 1780 
Ordenanzas: -
Santísimo Cristo del Tránsito en la Agonía y N* S* del Dolor en Soledad 
Socorro 
C.Victoria (mínimos de San Francisco de Paula) 
Fundación: 1765 
Ordenanzas: 1765; 1768 
Santísimo Sacramento y Asunción de la Virgen 
Procuradores del número de los Reales Consejos 
? / C.Santo Tomás (dominicos, 1585) 
Fundación: 1574 
Ordenanzas: 1619 
Santísimo Sacramento y N^ S^ de la Concepción 
C.Vallecas (Piedad Bernarda, monjas cistercienses) 




C.Caballero de Gracia (franciscanas recoletas, 1603): 1609 
Oratorio Caballero de Gracia: 
Fundación: 1609 
Ordenanzas: 1612; 1676; 1781 
Santísimo Sacramento 
C.Jesús Nazareno (trinitarios descalzos): 1608 
C.Espíritu Santo (clérigos menores): 1615 
C.Magdalena (agustinas): 1617 
Oratorio propio en la calle del Olivar: 
Fundación: 1608 




Fundación: a. 1536. Unida 1587 a la del Santísimo de la P. de San Pedro 
Ordenanzas: -
Santísimo Sacramento, Animas Benditas del Purgatorio, San Isidro, N^ S^ de la 
Concepción y Minerva 
Sacramental 
P.San Andrés y P.San Pedro 
Fundación: en 1572 unión de las del Santísimo de las dos parroquias y la de San Isidro, 
confirmada en 1587. Posteriormente otras uniones y advocaciones. 




Fundación: a. 1537. Incorporada a la sacramental de la P. de San Juan al suprimirse la P. 
de San Gil (c.l606) 
Ordenanzas: -
Santísimo Sacramento y Animas Benditas del Purgatorio 
P.San Ginés 
Fundación: a. 1498 
Ordenanzas: 1508 
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Santísimo Sacramento y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
I.San Luis (anejo parroquial de San Ginés, 1541) 
Fundación: a. 1623; en 1638 se separó de la sacramental de la P. de San Ginés 
Ordenanzas: 1508 (las de la sacramental de San Ginés); 18(X) 
Santísimo Sacramento y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
P.San Juan 
Fundación: 1438; c.1606 se incorporó la sacramental de la extinguida P. de San Gil y 
añadieron la advocación de las Animas 
Ordenanzas: 1568 
Santísimo Sacramento y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
P.San Justo y Pastor e I.San Millán (su anejo desde 1591) 
Fundación: a. 1528 (la de la parroquia); Animas desde 1620 
Ordenanzas: 1613; 1620; 1728 
Santísimo Sacramento, N* S* de la Minerva y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
P.San Martín 
Fundación: a. 1574 
Ordenanzas: 1615; 1805 
Santísimo Sacramento, N* S* de la Minerva y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
I.San Marcos (anejo parroquial de San Martín, 1632) 
Fundación: a. 1720; 1720-1745: segregación de la sacramental de la parroquia 
Ordenanzas: las de la sacramental de la parroquia; 1745; 1799 
Santísimo Sacramento y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
P.San Miguel 
Fundación: a. 1506 
Ordenanzas: 1553 









Fundación: a. 1549. Unida en 1587 a la del Smo. Sacramento de la P.San Andrés 
Ordenanzas: 1581 
Santísimo Sacramento, N^ S^ de la Minerva y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
P.San Sebastián, erigida en 1541 
Fundación: a. 1562 
Ordenanzas: 1562; 1659; 1719 
Santísimo Sacramento y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental; Socorro para los mayordomos (1802) 
I.San Lorenzo (anejo parroquial de San Sebastián, 1662) 
Fundación: 1753: se separó de la sacramental de la parroquia. La de Animas de San 
Lorenzo desde 1671 









Fundación: a. 1542; refundada c.1613 
Ordenanzas: 1557 
Santísimo Sacramento, San Cosme y San Damián y Animas Benditas del Purgatorio 
Sacramental 
P.Santiago 
Fundación: a. 1537 
Ordenanzas: -
Toqueros, hermandad de los 
Toqueros 
Colegio de Niños Desamparados 




Las cofradías de Madrid en los testamentos, 1505-1630' 
Testadores, cofradías requeridas para acompañar entierros y lugares de enterramiento 
Fecha Nombre/^  Cofradías^ Parroquia/* 
Oficio y otras informaciones Entierro 
1505 Alonso de Arco (A) Animas P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
' He elaborado el apéndice a partir de los datos correspondientes a testamentos del AHPM (15( 
1630), que Marina Pinto, a quien reitero mi agradecimiento, me ha proporcionado y utiliza para su Te 
Doctoral (Universidad de Tulane, Estados Unidos). 
^ (A) indica que el testador solicita el acompañamiento; (C) indica que, además, consta que el testad 
es cofrade. Cuando el testador solicita acompañamiento o pertenece a todas las cofradías especificadas ( 
y (C) aparecen a continuación del nombre. 
^ En los casos en que se citan varias cofradías se ha mantenido el orden en que son mencionadas. 1 
los testamentos las denominaciones son en ocasiones imprecisas o diversas. En general se han manteni^  
tal como aparecen, aunque en algunos casos se han homogeneizado (por ejemplo: "la Merced" se c 
como N* S* de la Merced). Los títulos "Corpus Christi" y "Smo. Sacramento" se refieren a la misr 
cofradía. La cofradía de la Corte y la del "Hospital de la Corte" o "Real" son seguramente la misma. ] 
de N^ S* de la Merced es la misma que aparece posteriormente como N^ S^  de la Caridad (establecí 
en el H. de N* S* de la Merced de Campo del Rey y trasladada a la P. de Santa Cruz). La cofradía 
la Consolación es la misma que la de N^ S* del Consuelo, establecida en la I. de San Luis. La c 
"Hospital de la Pasión" es la de la Sagrada Pasión de Cristo y N^ S" de las Angustias. La cofradía ( 
la Virgen del Hoyo y la de N^ S* del Canto o Llanto son seguramente de pueblos de los alrededores i 
Madrid. Otras aclaraciones se han puesto entre corchetes. 
" En la línea superior se indica la parroquia donde el testador era feligrés, cuando ésta consta. En 
inferior se indica el lugar elegido para enterrarse; cuando figuran dos lugares se refiere a disposición 
del testador sobre un fiíturo traslado del cadáver, o a que deja varias opciones a los testamentarios. 1 
probable, pero no seguro, que cuando el testador no mencionaba su parroquia se debiese a que ésta e 
la misma donde se enterraba. 
637 
1505 Fernando de Mora (C) N^ S^ de la Merced 
P.San Salvador 
1505 Inés López (A) San Bartolomé 
P.San Martín 
1506 Isabel Alvarez (C) 
Hija de Juan Fernández 
Escribano público 




Corpus Christi P.S.Miguel 
P.Santa Cruz 
1506 Diego de la Torre (C) 
Ropero 
Corpus Christi P.S.Miguel 
P.San Ginés 
1507 Alonso Pechos de Oso (A) Cabildo de San Ginés, 
[Smo. Sacramento de la P.] 
N*» S'' de Gracia 
P.San Ginés 
P.San Ginés 
1507 María de Montoya (A) 
Mujer de Gonzalo de Aguilera 
Cofradía de Sangre P.Santa María 
P.Santa María 
1509 Rodrigo de San Pedro (A) 
Pintor 
N^ S^  de Atocha 
P.San Ginés 
1516 Ana Suárez (C) 
Viuda de Francisco López 
N^ SMe Atocha 
P.San Ginés 
1522 Juan de Hinosa (C) Cabildos sin especificar 
C.Santo Domingo 
1523 Lorenzo de la Torre (A) Cofradía de la Pasión 
Santa Veracruz P.San Pedro 
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1525 Juan de Madrid (A) 
Presbítero 
Corpus Christi P.San Ginés 
N^ SMe Atocha P.San Ginés 
1525 Marina Díaz (A) Cabildo de su marido 
Mujer de Alonso de Madrid (C) 
Curtidor? 
P.San Ginés 
1525 Diego de Moras (C) Cabildos donde es cofrade 
Hermano del Vicario Alonso García P.San Ginés 
1528 Diego Roberto (C) 
Alguacil de S.M. 
Estante en la Corte 
Concepción de N^ S^ de la O 
P.San Miguel 
1528 Diego Baraona (C) Corpus Christi P.S.Justo 
Criado de D.Polaso? de Castilla 
[P.San Andrés] 
C.San Francisco 




1529 Francisca Jiménez (C) 
Viuda de Juan de Madrid, 
Entallador 




1529 Diego de Madrid (C) 
Catalán, Vecino de Madrid 
Corpus Christi P.San Ginés 
N^ S^ de la Concepción P.S.Ginés C.San Jerónimo/ 
P.San Ginés 
1530 Juana Lq)ez (C) 
Mujer de Alonso de Toro 
Bodegonero 
Smo. Sacramento P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
1530 María de Herrera (C) 
Estante en la Corte 
Cabildo j^ e la Corte 
P.San Ginés 
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1530 Juan Navarro (C) 
Pastelero 
N* S* de la Merced 
Cabildo de la Corte P.San Ginés 
1530 Francisco de la Vega (C) N^ S« de Gracia 
P.Santa Cruz 
1530 Alonso de Río (C) 
Bodegonero 
Cabildo de Santa Cruz, 
[Smo.Sacramento P.S.Cruz] P.San Andrés 
1530 Catalina Lastruza (C) 
Viuda de Juan de Salamanca, 
Carpintero 
Santa Cruz de N*» S' 
P.San Ginés 




1533 Alonso Garcés de la Rúa (C) 
Vecino de Oviedo 
Estante en Madrid 
Cabildos sin especificar P.San Tirso 
P.San Tirso 
de Oviedo 
1536 Alonso Gallego (A) 
Vecino de Valladolid 
Estante en Madrid 
N* S^ de la Merced 
A voluntad de 
los cofrades 
1536 Juan Pescador (C) Cofrade de San Andrés, 
[Smo.Sacramento P.S.Andrés] C.San Jerónimo 
1537 Alonso de Vallejera (C) 
Clérigo, beneficiado en 
P.Santiago 
N^ S* de Gracia 
N^ S^ de la Merced 
San Juan [Smo.S. de la P.] 




1538 Gracia de la Cruz (A) 
Mujer de Alvar Sánchez 
N*» S^ de Gracia 
P.San Miguel 
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1539 Catalina Pérez (C) 
Mujer de Blas de Marama 
Carpintero (C) 
1539 Isabel Rodríguez (C) 
Mujer de Antón Barrera 
Animas de Purgatorio, 
[P.San Pedro] 
Smo.Sacramento P.S.Ginés 
N^ S^ de Atocha 
P.San Pedro 
P.San Ginés 
1539 Juana Ortiz (A) 
Hija de Miguel Ortiz 
N^ SMe Gracia 
P.San Miguel 
1539 Catalina de Mondragón (A) 
Mujer de Juan Mato 
N* S* de la Merced 
P.Santa Cruz 
1539 Catalina Ruiz (C) 
Viuda de Pedro de las Frías 
Cofradía de la Consolación 
P.San Ginés 
1539 JuanPinel(A) 
Criado de Mateo de Hita, 
Carpintero 
Cabildo a voluntad albaceas 
P.Santa Cruz 
1539 Francisca de Quijana (C) 
Mujer de Alonso de Ontiveros 
Cabildo de San Martín 
P. San Pedro 
1539 Inés Rodríguez (C) 
Viuda de Francisco Roa 
San Sebastián 
P.San Martín 
1540 Olalla López (A) 
Mujer de Francisco del 
Arroyo, Yesero 
Cabildo de la Corte 
P.San Ginés 
1540 Inés López (A) 
Viuda de Alonso López 
N^ S^  de Atocha 
P.San Justo 
1540 Luis Alvarez (C) 
Obrero 
N*! S" de Gracia 
P.San Ginés 
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1540 Pedro Montalbán (C) 
Aposentador de S.M. 
Smo.Sacramento P.S.Ginés 
Otras sin especificar P.San Ginés 
1540 Alonso Pérez (C) 
Notario 
Corpus Christi P.S.Miguel 
P.San Salvador 
1541 Francisca de Durango (A) Cabildo de la Corte 
Mujer de Juan de Madrid, Yesero N^ S^ de la Merced 
[P.San Justo] 
C.San Francisco 
1541 María Costa (A) N'» S*» de Atocha 
Viuda de Fernando de Guadalajara P.San Martín 
1541 Juana López (C) 
Mujer de Juan del Osma 
N^ S^ de Atocha 
P.San Martín 
1541 Juan de la Barrera (A) N« S» de San Ginés 
P.San Ginés 
1541 Toribio Chico (C) 
Platero 
Smo. Sacramento de 
Corpus Christi P.S.Ginés P.San Salvador 
1542 Francisco Hidalgo (C) Smo. Sacramento P.? 
N" S'' de Gracia P.Santa María 
1542 Pedro Tomano (A) 
Labrador 
N* S* de la Merced 
P.Santa María 
1542 Pedro de Madrid (C) Smo.Sacramento P.Sta.Cruz 
P.Santa Cruz 
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1542 Martín Ventano (A) San Cebrián 
1544 Garcés de las Cuevas (A) Corpus Christi y Todos Santos 
P.San Ginés 
P.San Ginés? 
1544 Luis de la Parra (C) Smo.Sacramento P.S.Ginés P.San Miguel 
A voluntad de su mu 
1544 Pedro de la Parra (C) 
Repostero 
Smo.Sacramento P.S.Miguel 
N^ S^  de Gracia P.San Miguel 
1544 Diego de Herrero (A) Cabildo de P.Santa María, 
[Corpus Christi de la P.] P.Santa María 
1545 Cebrián de la Cruz (C) 
Albañil 
Animas de Purgatorio, Smo. 
Sacramento y S.Cosme y S. 
Damián [P. Santiago] 
P.San Pedro 




1545 Diego de Madrid (C) 
Tundidor 
San Lázaro 
N^ S'» de Gracia P.San Ginés 
1545 Ana de Castillo (C) 
Viuda de Feo. de Miranda, 
Carpintero 
N* S^ de la Merced 
Concepción de N* S'' P.Santa Cruz 
1545 Marina Díaz (A) 
Mujer de Diego López, 
Carpintero 
N* S^ de la Merced 
P.San Ginés 
1545 Gil Moreno (C) 
Agujetero 
Veracruz 
Otras sin especificar P.San Miguel 
643 
1545 María de la Pera (C) 
Mujer de Pedro Elba 
y Torre, Especiero (C) 
Cabildos en que están 
su marido y ella P.San Miguel 
1545 María de Rojas (A) Cabildos a voluntad de 
Mujer del Capitán Diego de Rojas su marido 
1546 Ana López (C) 
Viuda de Juan Aguado 
Cofrada de San Martín 
P.San Ginés 
P.San Martín 
1548 Beltrán del Varo (A) 
Herrero 
Smo. Sacramento P.S.Justo 
P.San Justo 
1548 Francisco Ruiz 
Del Consejo de Contadores 
de Cuentas Mayores de S.M. 
Cofradía de la Corte (C) 
N^ S'» de la Merced (A) Iglesia más cercana 
1548 Juan Pero (A) 
Herrador 
N" S« de Gracia 
P.Santa Cruz 
1548 Joan Francés (C) 
Maestro de cantar 
Cabildo que tiene 
P.San Juan 
1548 Juana Delgado Veracruz (C) 
Mujer de Juan Muñoz, Tratante N* S^ de la Merced (A) 
[P.San Ginés] 
C. Atocha 
1548 Francisco Sánchez (A) 
Gorrero, hijo de Blas de 
Madrid, Calcetero 
N^ S^ de la Merced 
P.San Ginés 
1548 Alonso de Madrid (C) 
Curtidor 
Cabildos donde es cofrade 
P.Santa Cruz 
1548 Alonso Solano (C) 
Labrador 
Cabildo de Santa María, 
[Corpus Christi P. Sta. María] P.San Andrés 
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1548 Guiomar Hernández (A) Veracruz 
Mujer de Hernando de Cisneros, 
Procurador en la Corte 
P.Santa Cruz 
C.San Francisco 
1549 D^ Guiomar de Castro (A) N^ S^  de la Merced 
Viuda de D.Bernardo de Guevara 
1549 Sebastián de Faria (A) N« S^  de la Merced 
P.San Sebastián 
1549 Francisco Gómez (A) 
Tratante 




1549 Catalina Díaz 
Mujer de Diego de Madrid, 
Panadero 
Smo.Sacramento P.S.Miguel (C) 
Smo.Sacramento P.S.Cruz (A) P.Santa Cruz 
1549 Diego de Madrid (C) 
Panadero 
Marido de la anterior 
Smo.Sacramento P.Santa Cruz 
Smo.Sacramento P.S.Miguel 
N^ S^ de la Merced 
P.Santa Cruz 
1549 Beatriz Hernández (C) Cabildos que tiene 
Viuda de Diego Hernández, Espadero P.San Ginés 
1549 García de Madrid (C) 
Cerero 
Cabildos donde es cofrade P.San Martín 
P.Santa María 
1549 Sebastián de Hita (C) 
Carpintero 
Cabildo de San Pedro, [Smo.S.P.] — 
Veracruz P.Santiago 
San José 
1550 Juan Barrioso (C) 
Herrador y albañil 
Cabildos de que es cofrade P.San Miguel 
P.Santa María 
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1550 Francisco Quintanilla (A) 
Tratante 
Santa Ana 
N^ SMe Gracia 
P.San Ginés 
P.San Juan 
1551 Francisco de Robles (C) 
Herrero 
Smo. Sacramento P.S.Miguel 
P.San Miguel 
1551 D* Inés de Barrionuevo (A) Concepción de la Madre de Dios 
Mujer de Alvaro Muñoz, Ldo. P.San Martín 
1551 Pedro de Blanda (A) 
Vidriero, Natural de Flandes 
Estante en Madrid 
Cofradía del H. de la Merced 
P.San Juan 
1552 María de Avalos (A) Cabildo de la Corte 
Mujer de Juan de Cabrejas, Cerero P.San Ginés 
1552 D.Melchor de Guevara (A) 
Regidor en Guadalajara 
Estante en Madrid 
Cofradía de la Corte [P.San Juan] 
C.Santa Clara/ 
C. Merced, Guadalajara 
1552 María de Pruza 
Viuda de Blas de Madrid, 
Calcetero 
N^ SMe la Merced (A) 
Cofradía de la Corte (C) P.San Ginés 
1552 Ana de Valencia (A) 
Mujer de Juan de Sea, 
Platero de oro del Príncipe 
Cabildo de la Corte 
P.San Ginés 
1552 Rodrigo de Yneas (A) 
Contino de S.M., 
Estante en su Corte 
Cofradía de Ut>Corte 
En S. Hernando de 
Somonte 
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1552 Pedro de Alva (A) Misericordia 
P.Santa María 
1552 Juana Díaz (C) 
Viuda de Pedro de Soria 
N* S^ de la Anunciación 
P.San Miguel 
1552 Mencia Núñez (C) 
Mujer de Francisco Martín 
N^ S^ de la O 
P.San Ginés 
1552 Diego de Medina (A) 
Criado de Sr. de Hernando 
de Somonte, Estante en Madrid 
Vecino de Medina de Pomar 
Smo. Sacramento P.Santiago 
P.Santiago 
1552 Pero López (C) 
Hortelano 
Cofradía de Santa María, 
[Corpus Christi P.Sta.M^] P.San Juan 
1554 Juan de Avila (C) 
Clérigo 
Corpus Christi P.Santa Cruz 
P.San Juan 
1555 Joan Francés (A) 
Hijo de Pastelero 
Francés, Pobre 
Cabildo de la Misericordia 
1555 Luisa Velázquez (A) 
Criada de la muy magnífica 
Sra. Francisca de Vargas 
Smo.Sacramento P.S.Miguel P.San Miguel 
C.San Francisco 
1555 María Rodríguez (A) 
Mujer de Fernando Fuentes, 
Frenero 
Veracruz 
N* S* de Atocha P.San Ginés 
1555 Antonia López (A) N^ S^ de la Merced 
Mujer de Alonso Muñoz, Jubetero P.Santa Cruz 
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1555 Joan Sánchez (A) 
Albañil, Hijo de labrador 
(Enfermo en H. Antón Martín) 
N* S^ de la Merced 
P.San Sebastián 
1555 Mariana de la Cruz (C) 
Mujer de Joan de la Cruz, 
Cirujano, Bachiller 
Smo.Sacramento P.S.Miguel 
Santa Lucía P.Santa Cruz/ 
P.San Miguel 
1555 Francisco Gómez (C) 
Tratante 
Veracruz San Ginés 
Smo.Sacramento P.S.Ginés P.San Ginés 
1555 Beatriz de Peñalosa (A) 
Hija de Hernando de Mirones 
Smo.Sacramento P.S.Justo 
P.San Justo 






1556 Francisca de Herrera (A) 
Mujer de Andrés Mora, 
Contino de S.M. 
N^ S^ de la Merced 
P.San Pedro 
1556 Francisca de Romera (C) 
Mujer de Juan de Tnijillo 
Santa Cruz y San Cebrián 
P.San Martín 
1557 Francisco de Madrid (A) 
Boticario 
Smo.Sacramento P.S.Miguel 
Veracruz P.Santa Cruz 
1558 Diego Méndez (A) 
Escribano del número 
N" S* de la Merced 
P.Santa María 
1558 Alonso de Pardo (A) San Isidro 
Criado del Ldo.Saavedra y Herrera, 
Regidor de Madrid 
P.Santa María 
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1558 Aldonza Ribera (C) San Isidro 
Viuda de Juan de Santander Veracruz 
P.San Ginés 
P.San Andrés 
1558 Juana Bautista Enasar (C) 
Mujer de Marcos Méndez, 
Mercader 
Veracruz P.San Ginés 
P.Santa María 
1558 Gaspar Pefialosa (C) 
Hijo de Pedro de Madrid 
y Catalina de Soto 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
P.San Pedro 
1558 Marcos de San Miguel (A) Smo. Sacramento P.S.Justo 
C.San Francisco/ 
P.San Justo 
1558 Juan de Villafuerte (A) 
Alarife 
Smo. Sacramento P.S.Justo 
N* S* de la Merced P.San Andrés 
1560 Francisco Toledano (C) 
Herrero 
Smo. Sacramento P.S.Justo P.San Justo 
C. Concepción Jerónin 
1562 Diego de Buitrago (C) Cabildo de la Corte 
P.San Ginés 
1562 Francisco Cabeza de Vaca (C) 
Cordonero, Andante en Corte 
Cabildo de la Corte 
C.San Francisco 
1562 Antonio Vizcaíno (C) Cofradía de San Martín 
P.Santiago 
1562 Francisco de Vitria (C) 
Tundidor 
Veracruz P.San Miguel 
N* S^ de Atocha de H. S. Ginés P.San Andrés 
N^ SMe Gracia 
Santa Catalina 
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1564 Alejos Moya (C) 
Alguacil de Casa y Corte 
Natural de Zaragoza 
Cofradía de la Corte 
P.Santa Cruz 
1564 Melchor de la Peña (C) 
Solicitador de León 
Residente en la Corte 
Cabildo de la Corte 
C.Santa Clara 
1564 Alonso del Prado (C) 
Natural de Madrid 
San Isidro 
P.Santa María 
1565 Francisco de la Torre (C) 
Sastre de viejo 
Vecino de Aviles 
Estante en la Corte 
Cabildo de la Corte 
P.San Ginés 
1565/ Catalina Gómez (C) 
1566 Viuda de Juan de Castillo 
Smo.Sacramento P.S.Justo [P.Santa Cruz] 
P.San Miguel/ 
C.Merced 
1565 María Morana (A) 
Mujer de Agustín de Niza, 
Correo, Estante en la Corte 
Veracruz 
P.San Sebastián 
1566 Francisco de Medina (C) 
Confitero 
Cofradía de la Corte 
P.San Miguel 
1566 Jerónimo Muñoz (C) Cabildo de la Corte 
De la Guarda de a Caballo de S.M. P.San Justo 
1566 Miguel de Peñavera (C) 
Correo de S.M. 
Cofradía de la Corte P.San Ginés 
Cofradía de los Correos [Sta. Ana] C.San Felipe 
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1566 Juan de Avila (C) Cabildo de la I. de Santiago, 
[Smo.Sacramento P.Santiago] P.San Juan 
1567 Diego de Ribera (C) 
Sastre, Andante en la Corte 
Cofradía de la Corte 
San Isidro P.San Pedro 
1567 Alonso Gómez (C) 
Mantero 
Santa Catalina 
Cabildo de San Gil, 
[Smo.Sacramento P.S.Gil] 
N^ SMe la Merced 
San Ginés 
P.San Ginés 





Santa Cruz y San Cebrián 
[P.San Ginés] 
P.San Ginés 
1567 Catalina de León (C) 




1568 Águeda Carranza (A) 
Viuda de Mateo Ruiz, 
Estante en servicio 
Cofradía de la Corte P.San Ginés 
C.San Francisco 
1568 María Martínez (A) 
Mujer de Ascensio Zabala, 
Portero de la Contaduría 
Mayor de S.M, 
Cofradía de la Corte P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
1568 Francisco de la Cruz (A) 
Zapatero 
N* S'^  de la Merced 
P.Santa Cruz 
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1568 Isabel Núñez (C) 
Viuda de Pedro Martínez, 
Sastre 
N^ S'' de la Soledad 
Otras sin especificar P.San Juan 
1568 María Cera (C) 
Viuda de Mateo de Cea, 




1568 Francisco de Tapia (C) 
Platero 
Veracruz 
N^ S^ de la Merced 




1568 Juan de Aragón (C) 
Boticario Mayor que fue de 
Carlos V y lo es de Felipe II 
Cabildos sin especificar 
P.San Salvador 
1569 Francisco Hernández (A) Hospital de la Corte 
Pobre, (Enfermo en H.de la Corte) 
Hijo ilegítimo 
Donde a los pobres 
que mueren en el H. 
1570 Catalina Hernández (C) 
Mujer de Lorenzo Martín 
N^ S^ de la Paz P.San Justo 
P.Santa Cruz 
1571 Pedro Grajal 
MoUetero 
Corpus Christi P.S.Cruz (C) 
N^ SMe la Merced (A) P.Santa Cruz 
1571 Magdalena del Cantanario (A) 
Mujer de Andrés Herrero, 
Mesonero 
N* S'' de la O y San Roque P.San Sebastián 
P.San Sebastián 
1572 Catalina López (C) 
Mujer de Gil Pérez 
Cabildo de la Corte 
Pasión 




1572 Sebastiana de Pontes (A) Smo. Sacramento P.S.Miguel 
Mujer de Francisco de Zamora (C) N* S^ de Gracia 
Mercader 
P.San Ginés 
1572 María de Escalona (A) 
Viuda de Juan Zapata, 
Estante en la Corte 
N^ S* de la Merced P.San Juan 
C.San Francisco 
1572 María de la Paz (C) 
Viuda de Francisco de la 
Serna, Cuchillero 
Smo. Sacramento P.S.Miguel P.San Sebastián 
P.San Miguel 
1572 Alonso de Burgos (C) 
Labrador 
Santa Cruz y San Cebrián P.San Ginés 
P.San Martín 
1573 Isabel de la Peña (C) 
Mujer de Esteban Cortes, 
Andante en la Corte 
Sagrada Pasión de P.S.Ginés P.San Ginés 
P.San Ginés 
1573 Juan Gonzalo de Madrid (C) 
Boticario 




1574 Alonso de Delgado (C) 
Labrador 




1574 Pedro del Valle (A) 
De la Guarda Española de S.M. 
Natural del Bierzo 
Residente en la Corte 




1574 E. Ruiz (C) 
Espadero 
Cofradía de la Sangre 
N* S^ de la Merced 




1575 Diego Preciado (C) 
Hijo de Antonio Preciado 
Veracruz 
P.San Ginés 
1577 Juan Gómez (C) 
De la Guarda Vieja de S.M. 
Cabildo de la Corte 
C.Merced 
1577 María de la Cruz (A) 
Mujer de Juan Preciado (C) 
Espíritu Santo 
P.San Martín 
1577 Alonso Montalbán (C) 
Hijo de Pedro de Montalbán, 
Aposentador de S.M. 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
Cabildo P.S.Miguel [Smo.S.] 
N'' S^ de la Soledad 
Pasión 
P.San Ginés 
1577 Antonio de la Rosa (C) 
Carpintero 




1577 Macario Policaro (C) 
Doctor 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
Veracruz 
Otras sin especificar 
P.Santa María 
1577 Gabriello Permadera (C) 
Portero de Cámara de la Reina 
N'* S^ de la Soledad 
Santa Elena A voluntad de su muj 
1578 Pero Vélez Hernández (C) 
de la Mosilla, Tabernero 
Vecino de Lanjares (Montaña) 
Residente en la Corte 
Smo. Sacramento P.S.Ginés P.San Ginés 
N^ S^ de la Soledad P.San Ginés 
1578 D* Magdalena de Durango (C) 
Mujer de Melchor de la Peña 
Cabildo de la Corte P.San Ginés 
C.Santa Clara 







1579 Diego de la Torre (C) 
Hijo de Feo. de la Torre 
Smo. Sacramento P.Sta.Cruz 
N"" S*» de Gracia P.Santa Cruz 
1580 Melchor de la Peña (C) 
"Calidad" 
Hospital Real [de la Corte] 
P.San Ginés 
1580 Hernando de Miguel (C) 
Tabernero 
Hospital de la Pasión P.San Justo 
H. Pasión 
1580 Pedro de Medina (C) 
Pastelero 
Hermandad de Pasteleros, 
[N^ S^ de la Encarnación] C.Victoria 
1580 Diego Méndez (C) 
? de Rentas 
Smo.Sacramento P.S.Ginés San Ginés 
C.San Francisco 
1581 Francisco Román (C) 
Escribano real 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
P.San Ginés 
1584 Juan Bautista de Durango (C) 
Hijo de Leonor de Nojas 
Veracruz 
San Gil [Smo.S. P.San Gil] 
P.Santa Cruz 
P.San Salvador 
1585 Catalina de Guevara (C) 
Viuda de Juan de Cepeda 
Smo. Sacramento P.S.Sebastián 
P.San Sebastián 
1585 Diego Mester del Campo (C) Smo. Sacramento P.S.Martín 
Capellán de la Real Capilla 
de las Descalzas Reales 
C.Descalzas Reales 
1586 Bartolomé Hernández (C) 
Gallinero 




1586 María Ortiz(C) 
Mujer de Pedro Bravo, 
Barbero y Cirujano 




1586 Isabel Arias (A) 
Mujer de Francisco Díaz, 
Alguacil 
N^ SMe la Soledad 
C.San Francisco 
1586 Pero Pérez de Primarejo (C) 
Furrier de la Caballeriza 
de Sus Altezas 
N^ S" de la Soledad P.San Sebastián 
C.Victoria 
1586 María de Avila (C) San Cosme y San Damián 
Viuda de Juan Obrero, Albaflil San Antón P.San Juan 
1587 D.Gil Albornoz (C) N** S"" del Carmen 
Capellán de S.M. y Mayor de la Otras sin especificar 
Real Capilla de las Descalzas 
C.Carmen 
1588 Simón Falalez (C) Cofradía de los Cordoneros 
[N^ S* del Pópulo y Amparo, 
desde 1609] 
P.Santiago 
1588 Pedro Alonso de Astorca 
Barrero del Rey 
Hospital Real [Corte] (C) 
Sagrada Pasión (A) 
N'' S=» de la Soledad (A) 
P.San Ginés 
1588 Jorge de Valenciano (A) N" S'' de la Soledad 
Jardinero en Casa Real del Campo P.San Gil 
1588 María de Langa (C) 
Viuda de Pedro de Torres 
Vecinos de Santisteban de 
Gormaz (marquesado de Villena) 
N'' S" de la Soledad P.San Justo 
C.Merced 
1588 Gabriel de Toledo (A) 
Ropero 
N^ S^ Campo del Rey [Merced] 
Otras sin especificar P.San Ginés 
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1589 Juana Gutiérrez (C) 
Viuda de Feo. Rodríguez 
Smo.Sacramento P.S.Sebastián 
Hospital Real [de la Corte] 
P.San Sebastián 
P.San Sebastián 
1589 Isabel Díaz 
Mujer de Miguel Pérez 
Pasión (C) 
N^ S* de la Soledad (A) 
P.San Ginés 
C.Trinidad 
1589 Pedro Nuñez (C) Pasión 
P.San Ginés 
1591 Andrés Herrero (C) 
Labrador 




1591 D* María de Vera (A) N^ SMe la Soledad 
Mujer del Ldo. Camarena, Médico Sagrada Pasión P.San Ginés 
1591 Juan de Villasante (A) 
Hijo del Ldo. ? y de 
D^ María Villasante 
Cofradías a voluntad de 
^us testamentarios En P. donde muriese 
1592 María de la Paz (A) 
Mujer de Melchor Morellón, 
Mercero en Palacio (C) 
N^ S* de la Merced de 
Qampo del í^y 
N* S^ del Resano 
P^ón 
S^ n^ Luis Rey de Francia 
Smo. Sacramento P.S.Gil 
P.San Martín 
C.San Agustín 
1592 Mencia López (C) 
Mujer de Alonso de Morales, 
Cordonero (C) 
1593 Juan Marcos (C) 
Carpintero 
N^ S'' de la Merced 
Smo.5ficramento P.S.Andrés 
^^ Isidro 







1593 Catalina de Ayala (A) 
Mujer del Ldo. Quiñones 
N^ S* de la Soledad y Angustias P.Santiago 
P.Santiago 




1593 Magdalena Martín (C) 
Viuda de Gabriel Ara 
Vecina de Getafe 
Veracruz P.Sta. M^ Magdalení 
P.Sta. M^ Magdalení 
de Getafe 
1594 Jerónimo de Estrada (C) 
Correo de a Caballo de S.M. 
Cofradía de los Correos [Sta. Ana] P.San Ginés 
Veracruz A voluntad de su muj 
1594 D* Elvira Dávila (A) N^ S^ de la Merced 
Viuda del Ldo. Rodrigo de Herrera P.San Ginés 
1594 Alesiana de Jaén (A) 
Hija de Alonso Merchán 
N^ S^ de la Soledad y Angustias 
P.Santa Cruz 
1596 Dionisio Daca (C) 
Médico y Cirujano de S.M., 
Licenciado 
Hospital Real [de la Corte] 
N*» S*» de la Soledad 
N^ S^ del Rosario 
C.Victoria 
1596 D« Isabel de Aguirre (C) 
Mujer de Luis del Aldes, 
Guardia? de la Cárcel Real 
N* S^ de la Antigua 
Veracruz 
Pasión 
N*^  S^ de la Soledad 
Otras sin especificar 
P.Santa Cruz 
1596 Juan Gaseo (A) 
Alquilador de muías 
Vecino de Madrid 
Pasión P.i^ an Ginés 
C.Victoria 
1597 María García (A) 
Mujer de Diego de Zúfliga, 
Sastre 
N» S* de la Soledad 
Otra a voluntad albaceas C.Victoria 
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1597 Diego de Zúñiga (A) 
Sastre, Marido de la anterior 
N^ S^ de la Soledad 
San Antonio de Padua C.Victoria 
1598 Juana de Negrete 
Viuda de Juan de Laguna, 
Barbero y Cirujano 
N^ SMe los Dolores (C) 
Hospital de la Corte 
P.San Sebastián 
C.Trinidad 
1598 Sebastián Pérez (C) 
Mercader 




1598 D^ Francisca Jiménez (C) 
Viuda 
Sagrada Pasión 
N^ S^ de los Dolores C.Concepción Francisc 
1598 Gregorio ? del Cubillo (A) N^ S^ del Rosario P.Santiago 
P.Santiago 
1598 Nicolás Caballero (A) 
Natural de Valladolid 
Pasión y de las Angustias P.$an Justo 
Santa Lucía en C. Sto.Tomás P.Skn Jtisto 
1598 Beatriz González (A) Veracruz 
Mujer de Juan Gutiérrez, Sania Elena 
EscXiderd ftestamento en 1606] 
P.San Martín 
1599 Catalina de Rojas (A) 
Muja- de Baft^omé Casares (C) 
N^ S^ de los Siete Dolores 
N^ S* del Resano 
San Co^ snte y San Damián 
P.Satifel^tuz 
P.SaWK:ruz 
1600 Feo. Sánchez de la Peña (C) Cabildo de la Coíte 
P.Santa Cruz 
é§9 
1600 Magdalena García 
Viuda de Fierre de la Grencia 
San Antonio de Padua de 
mancebos sastres (A) 
Smo.Sacramento P.S.Andrés (C) 
N^ S^ de la Soledad (C) 
N^ S^  de las Angustias (C) 
P.San Andrés 
C.Victoria 
1600 Pedro del Corbera (C) 
Guarnicionero, 
Natural de la Montaña, 
Vecino de Madrid 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
N^ S^  de la Soledad 
Santa Elena 
N^ S^  de Atocha 
Cofradía de la Salve 
Doce hermanos cofrades del 
Smo. Crucifijo de S.Ginés 
P.San Ginés 
P.San Ginés 
1601 Juan de Avila (A) N'' S^ de la Soledad 




1601 Beatriz de Galmira (A) 
Mujer de Narciso Sarducho 
N^ S^  del Llanto o Canto? 
P.San Sebastián 
1602 Gaspar de Avila (C) 
Cirujano, Ldo. 
San Nicolás de Tolentino 
Hospital de la Corte 
P.San Ginés 
C.San Felipe el Real 
1602 D" Luisa de Oypi Calderón 
Viuda 
San Nicolás de Tolentino (C) 
N* SMe la Soledad (A) 
Santa Veracruz (A) 
P.San Miguel 
1602 Baltasar de Ásales (A) N» S* del Carmen P.San Martín 
P.San Martín 
1602 Mateo Fernández (A) 
Clérigo de la Capilla de S.M. 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 





1602 Jerónima de Acosta (C) 
Viuda de Juan Gutiérrez, 
Escribano real 
1603 Juan de Alcalá (C) 
Pregonero público 
de esta Villa 
Vecino de Madrid 
Smo. Sacramento P.S.Martín 
Santa Elena 
Sagrada Pasión 
Cofradía de los mancebos 
de esta Villa 
San Diego y Santa [Veracruz] 
N^ S* de la Paz 




1603 María Dará (A) 
Viuda de Juan de Viana 
N» S« de la Soledad P.San Sebastián 
P.San Sebastián 
1603 Ana de Contreras (A) 
Doncella, Hija de 
Alonso Leones de Contreras 
N^ S^ del Rosario 
N* S^ de los Dolores 
N*» S^ del Carmen 
P.San Ginés 
C.Santo Tomás 
1603 Isabel Martínez (A) 
Criada Princesa de Portugal 
Smo. Sacramento P.S.Miguel 
P.San Miguel 
1603 Juan Gómez Martínez (A) 
Presbítero, Criado de la 
Princesa de Portugal, 
hermano de la anterior 
Smo. Sacramento P.S.Miguel 
P.San Miguel 
1603 Isabel de Morales 
Viuda de Guillermo Corbera, 
Calderero de la Emperatriz 
San Luis Rey de Francia (C) 
Santa Veracruz (C) 
N^ SMe la Antigua (C) 
Smo. Sacramento P.S.Miguel (C) 
N^ S^ de la Minerva (A) 
Smo. Sacramento P.S.Pedro (A) 
P.San Justo 
1603 Jerónimo de Cuenca (C) 
Hijo de Bartolomé de Cuenca 
y María del Castillo 
Smo.Sacramento P.S.Sebastián 
Todos Santos y Corpus Christi C.Carmen 
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1603 Juan de Quijedo (C) 
Criado de S.M. 
San Nicolás de Tolentino 
P.San Martín 
1604 D"^  Elvira Dávila (A) 
Viuda de Rodrigo de 
Herrera, Licenciado 
1604 D'' Luisa de Grijalba (C) 
Mujer de Esteban de Torres, 
Médico de Cámara de la Reina 
Vecina de Madrid 
N** S^ de la Merced 
N^ S^ de la Soledad 




C. Concepción Jerónin 
1604 Esteban de Torres (C) 
Médico de Cámara de la Reina 
Vecino de Madrid 
Marido de la anterior 
N'» SMe la Soledad 
N^ S* de los Dolores 
Pasión 
P.San Justo 
C. Concepción Jeróni n 






1604 Gabriel Sánchez (C) 
Presbítero 
Natural de Madrid 
Estante en Vicálvaro 
Smo. Sacramento P.Sta. María 
Santa Veracruz 
N^ S* de Septiembre 
N* S^  del Rosario y la 
Imagen del Niño Jesús 




1605 Catalina López (C) 
Viuda de Gil Pérez 
N'' S'' de la Soledad 
Pasión 
Hermandad de los Pasteleros, 
[N^ S* de la Encamación] 
Hospital de la Corte 




1605 Ana de Ponce (C) 
Mujer de Francisco Gómez, 
Tabernero 
N^ S^ del Rosario 
Jesús 
Sangre de Cristo 
N^ S^ de los Dolores 
N^ S^  de las Angustias 
P.San Andrés 
P.San Andrés 
1605 D^ Ana de Cárnica (C) 
Hija de Diego López, 
Procurador del número 
N* S^ de Loreto 
N^ S^ del Rosario 
P.San Sebastián 
P.San Sebastián 
1605 Juan Salvan (C) 
Francés 
Residente en Madrid 
San Luis Rey de Francia P.San Ginés 
? (Capilla de San 
Luis Rey de Francia) 
1605 Pedro de la Parra (A) Smo. Sacramento P.S.Ginés 
Santa Veracruz P.San Ginés 
1605 Inés Rodríguez 
Viuda de Alonso Hernández 
Smo.Sacramento P.Santiago (A) 
Nombre de Jesús (C) 
N« S« de la Soledad (A) 
P.Santiago 
1605 Francisca del Buyno (A) 
Viuda del Doctor Vázquez 
N^ S* del Rosario 
NV&'^delas? P.San Miguel 
1605 Kermes? de Spinossa? (C) Cofradías de que es cofrade 
P.San Pedro 
1606 D" Luisa de Grijalba (C) 
Muj^ r d<^  Bs^ban de Torres, 
Médico de Felipe II 
Hermanda^ d^  d^ la Casa Real 
N" S*» de ía Sí^dad 
N^ S^ de los EMores 
Pasión 
P.S^n Justo 
C. Concepeiwi J^rónin 
1606 Esteban de Torres (C) 
Médico, de Casara de Felipe II 
Marido de la anterior 
Hermandad de la Casa Real 
N'i &'' de la Soledad 
N^ SL* de los Dolores 
Pasión 
P.San Justo 
C. Concepeión Jerónin 
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1606 Juan Gutiérrez (A) 
Escudero, Natural de Canalejas, 
Obispado de Cuenca 
Residente en Madrid 
N'i S** de la Soledad 
N* S* de la Antigua P.San Salvador 
1607 Damiana de la Torre 
Viuda de Esteban Fernández 
N^ S** de la Almudena (C) 
N^ S* de la Antigua (C) P.San Miguel 
N* S^ de los Dolores (C) 
N^ S* del Rosario (C) 
San Nicolás de Tolentino (C) 
Santa Veracruz en C.Sma.Trinidad (A) 
1607 Juan de Vargas (C) 
Latonero 
Todos Santos 
Smo. Sacramento P.S.Justo 
Smo. Sacramento P.S.Pedro 
Smo. Sacramento P.S.Miguel 
Smo. Sacramento P.S.Andrés 
P.San Justo 
P.san Justo 
1608 Catalina de Morales (C) 
Viuda (de cuatro maridos, 
tres italianos) 
Hermandad de los Pasteleros, 
[N* S^ de la Encarnación] 
San Luis Rey de Francia 
N^ S* de la Antigua 
N* S* de los Dolores 
P.San Justo 
1608 Luisa de Rojas 
Viuda de Sebastián Lqjez 
Smo.Sacramento P.S.Martín (C) 
N* S^ del Rosario C. Atocha (C) 
Smo. Sacramento P.S.Ginés (A) 
N* SMe la Antigua (A) 
P.San Martín 
P.San Andrés 
1608 Pablo de Carranza (A) 
Violero 
Pasión 
W S^  de la Paz 
N^ SMe la Soledad 
P.San Gin^s 
e.íSan Felipe el Real 
1608 Catalina Gutiérrez fy N^ S^ de los Dolores 
Pasión 
P.Si^ an Andrés 
C.San Francisco 
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1608 Pedro de Torres (C) 
Carpintero 
Smo.Sacramento P.Santa Cruz 
Veracruz 
Cofradía de los Pobres de 




1608 D.Pedro Zapata de Cárdenas 
Comendador de dos Barrios 
de la Orden de Santiago (A) 
Veracruz 
C.San Francisco 
1609 Marina Hernández (C) 
Viuda de Diego Izquierdo 
Hospital de la Corte 
N^ S^  de Atocha de los 
Labradores 
N^ S^ del Rosario de C. Victoria 
P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
1609 María Saenz (A) 
Mujer de J. A. Rebero 
Smo. Sacramento P.Santa Cruz 
N^ S^ de la Caridad 
N'^  S^  de la Paz 
N^ S^  de los Dolores 
Santa Bárbara 
La Minerva 
San Nicolás de Tolentino 
P.Santa Cruz 
1609 Juan Alonso Rebero (A) 
Marido de la anterior 
Smo. Sacramento P.Santa Cruz 
N** S'' de la Caridad 
N« S« de la Paz 
N^ S^ de los Dolores 
Santa Bárbara 
La Minerva 
San Nicolás de Tolentino 
P.Santa Cruz 
1609 Lorenzo López (C) 
Maestro de Obras 
N^ S^ del Rosario P.San Gil 
C.Victoria 
1610 Juana Jiménez 
Viuda de P.de Ponsel 
Smo.Sacramento P.Sta María (A) 




1611 Gabriel de Cárdenas (A) 
Criado del duque de Pastrana 
N^ S* de la Soledad 
Pasión 
San Nicolás de Tolentino 
P.Santa María 
P.Santa María 
1611 Lucía Navas de Puebla (A) 
Viuda de Sebastián Coloma, 
Contador de S.M. 
N« S^  de la Soledad P.San Sebastián 
C.Victoria 
1611 Jacinto Grafal (A) Smo. Sacramento P.S.Justo 
Veracruz 
P.San Justo 
C. Concepción Jerónimí 
1611 Alonso López (C) 
Capellán de la Princesa 
de Portugal y de la Emperatriz 




1612 Ana M* de la Cruz (A) 
Hija de Juan Pérez de Loza, 
Alguacil de Casa y Corte 
Smo. Sacramento P.S.Justo P.San Justo 
C.Merced 
1612 María Serrano (C) 
Viuda de Dominis Hernández, 
Criado de S.M. 
Hospital de la Corte 
N'^  S* de la Soledad 
Smo. Sacramento P.S.Martín 
C.Carmen Calzado 
1613 Mariana de la Cruz (C) 
Mujer de Juan Pefiafiel, 
Alguacil ordinario 
N* S* de los Dolores 
N^ S^ del Rosario P.Santa Cruz 
1613 Francisca Muñoz (A) Hospital de la Pasión 
Natural de Carabanchel de Abajo N^ S^ de la Almudena 
(Enferma en en el H. de la Pasión) N^ S^  de la Paz 
I.S.MillándelH.Pasión 
C.San Francisco 
1614 Miguel Martínez del Sel (C) 
Regidor 
Animas Purgatorio P.S.Miguel P.San Miguel 
P.San Miguel 
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1614 Feo. Rodríguez de Bacos 
Tapicero 
Natural del Reino de Galicia 
Vecino de Madrid 
Veracruz (C) 
N^ S^ del Rosario (A) 
Animas del Purgatorio (A) 
Smo. Sacramento P.Sta.Cruz (C) 
P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
1614 Francisco de Fuentes 
Criado del Rey, oficial 
segundo del escritorio de Cámara 
N^ S^  del Rosario (C) 




1615 Pedro de Nalas (C) 
Panadero 
N* S* del Rosario 
N^ SMe Atocha 
Cofradía de San Miguel, 
[Smo. Sacramento de la P.] 
C.Carmen 
1616 D^ Mariana Porcela 
Viuda de Juan Martínez 
del Sel, Criado de S.M. 
1618 Ana María de las Casas (C) 
Mujer de Pedro Jiménez 
Cofradía de la Corte (C) 
Niños Expósitos [N* S^ de 
la Soledad] (C) 
Smo. Sacramento P.S.Miguel (A) 
N^ S^  del Pópulo y Amparo (A) 




1618 Francisco de Cestrandez? 
Doctor 
Santa Veracruz (C) 
N'' S* del Rosario (A) 
Santa Elena (A) 
San Nicolás de Tolentino (A) 
P.San Ginés 
C.Trinidad 
1620 D» María Díaz 
Viuda de Alonso Ortiz 
Santa Lucía (C) 
San Nicolás de Tolentino (C) 
Nombre de Jesús (C) 
N« S* de la Soledad (A) 
P.San Ginés 
C.San Felipe el Real 
1620 D* Margarita Ursenaq (C) 
Mujer de Feo. de Vanderstrepen 
N^ S^  de los Siete Dolores 
San Andrés de los Arqueros C.San Basilio 
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1620 Francisco de Vanderstrepen (C) 
Arquero de S.M. 
Marido de la anterior 
N* S* de los Siete Dolores 
San Andrés de los Arqueros C.San Basilio 
1621 Matías del Cabo (A) 
Carpintero de puertas y ventanas 
San Isidro 
Smo. Sacramento P.S.Andrés 
Smo. Sacramento P.S.Justo 
P.San Justo 
C.San Francisco 
1621 Estefanía Pedraza (C) 
Mujer de Antonio del Puerto, 
Mercader (C) 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
N^ S^ de Atocha de los Escuderos P.San Miguel 
N^ SMe la Soledad 
N^ S^  de los Siete Dolores 
San Nicolás de Tolentino 
Santa Elena 
Smo. Cristo de San Ginés 
1621 Antonio del Puerto (C) 
Mercader 
Marido de la anterior 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
N^ S^ de Atocha de los Escuderos P.San Miguel 
N« S* de la Soledad 
N^ S^ de los Siete Dolores 
San Nicolás de Tolentino 
Santa Elena 
Smo. Cristo de San Ginés 
1621 Cristina Hernández de Párraga (A) N* S* de la O y San Roque 
Mujer de Pedro N* S^ del Consuelo 
Berrico? de Jauregui, (C) N^ S^ del Rosario 
Sastre N^ S* de los Dolores 
P.San Luis [S.Ginés] 
C.Merced Descalza 
1623 Juan Berniel (C) 
Tabernero de Corte 
San Luis Rey de Francia 
Nombre de Jesús 
P.San Justo 
P.San Justo 
1623 Francisco de Castro (C) 
Carpintero 
Animas P.Santa Cruz 
Smo. Sacramento P.Santa Cruz 
N^ S^  de la Soledad 





1623 Isabel Chinchona (A) 
Viuda de Francisco Moran, 
Alquilador de muías en Madrid 
Smo. Sacramento I.San Luis 
N^ S^ del Consuelo 
P.San Ginés 
C.Merced Descalza 
1624 Juan Matías López (C) 
Presbítero en P.Santa Cruz 
Smo. Sacramento P.Santa Cruz P.San Ginés 
N^ S^ de la Caridad C.Trinidad 
N* S« de la Paz 
Congregación de Sacerdotes Naturales, 
[San Pedro] en la P.San Justo 
1624 María de Cantalejo (C) 
Mujer de Juan de la Fuente (C), 
Tratante en el corral de Peñalosa 
N* S^ de la Encarnación 
N" S" de la Soledad 
N* S^ de los Siete Dolores 
N^ S^ de la Paz 
LSan Luis 
1624 Juan Martínez (C) N=^  S* del Consuelo 
LSan Luis 
1624 Simón Rodríguez (C) N^ S^  del Consuelo de 
enterrar los pobres 
[P.San Ginés] 
C.San Felipe el Real 
1624 Juana Martínez (C) 
Mujer de Pedro Martínez, 
Criado de la Infanta 
San Luis Rey de Francia P.San Ginés 
H.S.Luis Rey de Franci; 
1624 Pedro Martínez (C) 
Criado de la Infanta 
Marido de la anterior 
San Luis Rey de Francia P.San Ginés 
H.S.Luis Rey de Franci 
1625 María de Soria (A) 
Mujer de Gaspar de Cortes, 
Rector General del 
Consejo de Hacienda 
Smo. Sacramento P.? 




1625 D^ Margarita de Rojas (C) San Nicolás de Tolentino 
Patrona de los vínculos del Capitán 
Juan de Rojas, su hermano 
Viuda de Alonso de Cuatros 
P.San Ginés 
P.San Pedro 
1626 Bárbara López (A) Smo.Sacramento I.San Luis 
Mujer de Miguel Millán, Sastre 
P.San Luis [S.Ginés] 
I.San Luis 
1626 Lucía Hernández (C) 
Mujer de Antonio Rodríguez 
Valdecán, Sastre (C) 
San Nicolás de Tolentino P.San Ginés 
C.San Felipe el Real 
1626 Martín Gil de Córdova (C) Santa Elena 
Marido de D* María de Truchado 
P.San Ginés 
C.Monjas Capuchinas 
1626 D^* María de Moya Truchado (C) Santa Elena 
Mujer del anterior 
P.San Ginés 
C.Monjas Capuchinas 
1626 Pedro González (C) 
Natural de Bonete 
Residente en Madrid 
Animas P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
1627 Cristina Hernández de Párraga (A) N^ S^ de la O y San Roque P.S^^Ginés 
Mujer de Pedro Berrico? N^ S^ ^1 Rosario I.San Luis 
de Jauregui, Sastre (C) N^ S^ de los Dolores 
1627 Bernardo de Palacios (C) 
Latonero, Vecino de Madrid 
San Nicolás de Tolentino 
Smo. Sacramento P.S.Ginés 
P.Santa Cruz 
C.San Felipe el Real 
1627 D^ Francisca Jalón (C) 
Mujer de Juan de Cuadras, (C) 
Fiscal mayor de la Audiencia 
Arzobispal, Nuera de 
D* Margarita de Rojas 





1627 Pedro de Perales (C) 
Labrador 
Virgen del Hoyo P.San Ginés 
P.San Ginés 
1628 Pedro de Olivares (C) 
Natural de la Mancha 
Estante en la Corte 
Animas P.Santa Cruz P.San Ginés 
P.Santa Cruz 
1628 Catalina Soriana (C) 
Viuda de Juan López de Torrijos 
Vecina de Madrid 
N« S^ de la Paz 
N* S* del Rosario 
N^ S^ de la O y San Roque 
San Diego 
Smo. Sacramento P.S.Sebastián 
Smo. Sacramento P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
P.Santa Cruz 
1628 D* Ana de Aguirre (A) 
Mujer de Pedro Ortiz 
N^ S^ de la Soledad 
San Nicolás de Tolentino 
P.San Ginés 
C.San Felipe el Real 
1628 Juan Pacheco (C) San Roque 
Ceramista, Vecino de Madrid 
P.San Ginés 
H.S. Andrés Flamenco! 
1628 Isabel Ramírez de Neira (A) 
Viuda del Maestro Sánchez 
Duran, mayordomo del conde 
de Salinas 
Santa Elena P.San Ginés 
C.San Basilio 
1628 Domingo de Leycaguirre (A) 
Natural de Azpeitia 
Vecino de Madrid 
Cofradías a voluntad de 
sus albaceas P.Santiago 
1629 Pedro Priame (C) San Roque P.San Ginés 
C.Carmen Descalzo 
(de monjas) 
1630 Nicolás de Olivares (C) 
Sastre, Hijo de Gonzalo 
de Olivares, Platero 
(Enfermo en H. Antón Martín) 
Cofradía de la Cruz 
San Nicolás [de Tolentino] H.Antón Martín 
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1630 Andrés de Guzmán (A) Smo.Sacramento P.S.Sebastián P.San Sebastián 
Vecino de Madrid C.Trinidad Calzada 
1630 María Hernández (A) N^ S^ del Consuelo 
Doncella, Natural de Cifuentes H.Antón Martín 
Vecina de Madrid 
(Enferma en H. Antón Martín) 
1630 Juana de Amaya (C) Hermandad de los loqueros P.San Sebastián 
Mujer de Pedro de Manchove, en el H. de los Desamparados P.San Sebastián 
Carpintero, Hija de Ladrillero 
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Fuentes manuscritas y de archivo 
Archivo Histórico Nacional 
Consejos: 
"Exp. formado a representación de la Archicofradía del Santísimo Sacramento y Animas 
de la Iglesia parroquial de San Justo y Pastor y San Millán de esta Corte sobre aprobación 
de las ordenanzas que ha formado ..." (1767). Leg.427/4 
"La Hermandad de San Atanasio de cocineros de esta Corte, sita en el convento de 
trinitarios calzados sobre aprobación de las ordenanzas nuevamente formadas" (1768-...). 
Leg.517/6 
"Autos Generales de la Comisión en que ha entendido el Sr. D. Andrés González de Barcia 
Alcalde de Corte, en la Casa Hospital y Archivo de la Buena Dicha ..." (1768). 
Leg.518/s.n. 
"La Hermandad de Animas de Mancebos de Obra Prima, con la advocación de Nuestra 
Señora de las Nieves sobre que se forme la competente Junta para la dejación de los 
empleos de la Hermandad y se nombren los correspondientes para por este medio 
conseguir el alivio que solicitan" (1769-1792). Leg.613/2 
"Exp. formado a instancia de la Esclavitud de María Santísima de la Almudena de esta 
Corte sobre que con arreglo al capítulo 4° de sus ordenanzas se arregle el número de 
individuos que debe concurrir a las Juntas Generales" (1791). Leg.628/2 
"Exp. formado a instancia de la Congregación del Santísimo Sacramento sita en su 
Oratorio Público de la calle del Olivar de esta Corte sobre que se aprueben las 
Constituciones formadas por dicha Congregación para su mejor régimen y gobierno" 
(1779). Leg.711/18 
"La Hermandad de Socorro con la advocación de N^ S^ de los Dolores sita en la 
Parroquial de Santa Cruz de esta Corte sobre que se aprueben las Ordenanzas que 
nuevamente han formado ..." (1775). Leg.722/9 
"El Conde de la Oliva de Gaytan y consortes. Hermano mayor e individuos de la 
Congregación de San Joaquín ... Convento de la Magdalena ... sobre aprobación de las 
ordenanzas..." (1781). Leg.769/24 
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"Exp. de la Hermandad y Cofradía de N" S^  de la Almudena de esta Corte con la 
advocación de Corpus Christi, y Todos Santos" (1775-1784). Leg.783/5 
"Exp. formado a instancia de la Congregación del Smo. Cristo de las Lluvias, N'* S^  de 
la Antigua y San Antonio de Padua, sita en la Iglesia Parroquial de San Pedro de esta 
Corte sobre que se aprueben las ordenanzas que han formado" (1777-78). Leg.783/8 
"Las hermandades de N** S" del Socorro y de la Soledad del gremio de colchoneros de esta 
Corte sobre que se les entreguen las Ordenanzas de dichas Hermandades que se hallan 
recogidas en la Secretaría de Gobierno" (1783-1786). Leg.821/16 
"Exp. formado a instancia de la Hermandad de Socorro de N'' S^  de la Concepción que 
se traslada a la Parroquia de San Ginés sobre aprobación de sus constituciones" (1779). 
Leg.847/42 
"Los Vehedores de la Cofradía de la Santa Vera-Cruz del Gremio de Maestros de Coches 
de esta Corte sobre que se le conceda permiso al actual Tesorero de dicha cofradía y sus 
sucesores para que puedan borrar y excluir de ella a los hermanos que se hallan atrasados 
en la paga de la contribución anual" (1783-84). Leg.868/5 
"La Congregación del Patrocinio de San José de la Parroquial de San Sebastián sobre que 
se aprueben las constituciones ..." (1784-1787). Leg. 1004/17 
"Los oficiales y demás individuos de que se compone la hermandad de 40 hermanos 
plateros de la Cera Verde de esta Corte con el título de María Santísima de la Salud sobre 
aprobación de ordenanzas" (1786-1788). Leg. 1049/16 
"El Hermano Mayor y demás individuos de la Cofradía de Nuestra S" de la Misericordia 
sita en su Capilla propia de la Iglesia Parroquial de San Sebastián de esta Corte sobre 
aprobación de sus ordenanzas" (1767-68; 1786-1788). Leg. 1050/25 
"La Congregación de N" S" del Pilar de Zaragoza sita en la Capilla de la Iglesia de Padres 
Premostratenses sobre aprobación de ordenanzas" (1785-88). Leg. 1051/1 
"Exp. promovido a instancia de Don Francisco Tolosa Maestro Bordador sobre 
establecimiento de Escuela para la enseñanza pública de esta manufactura" (1775) 
Leg.1051/18 
"El Hermano Mayor y demás individuos de la Hermandad de Socorro con título de N'' S^  
de la Concepción y Santiago que se venera en el Convento de Trinitarios Calzados de esta 
Corte sobre aprobación de sus ordenanzas" (1786-88). Leg. 1051/22 
674 
"Francisco Sanz, Maestro de obra prima en esta Corte sobre que la Archicofradía 
Sacramental de la Iglesia Parroquial de San Marcos no ha querido recibirle por individuo 
suyo, a pretexto de ejercer el referido oficio de zapatero". Leg. 1120/3 
"El Tesorero y Mayordomos de la Hermandad de Jesús Nazareno establecida en la Iglesia 
de la Inclusa de esta Corte, que se compone de los de ejercicio Traperos sobre arreglo y 
aprobación de nuevas ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" (1787-1805). 
Leg.1120/5 
"Exp. formado en virtud de un anónimo sobre los excesos que practican los Hermanos de 
la Cofradía de Animas del Hospital General en Comilonas y refrescos" (1769). 
Leg.1186/21 
"La Hermandad de N* S" de la Soledad sita en el Convento de Carmelitas Calzados de 
esta Corte sobre aprobación de sus ordenanzas ..." (1770-1772). Leg. 1186/28 
"La Congregación del Smo. Cristo de los Desagravios, N^ S" de la Expectación, y San 
Roque, sita en la Iglesia de San Luis de esta Corte" (1770-1784). Leg. 1187/7 
"La congregación del Santo Cristo del Desamparo ... Convento de agustinos recoletos ... 
sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1781-1782). Leg. 1187/9. 
"Exp. formado a instancia de los Hermanos de la Congregación de N^ S^  de la Asunción 
y Animas Benditas sita en la Parroquia de San Salvador de los 24 Alguaciles Ordinarios 
y 6 escribanos del crimen del Juzgado de Villa sobre que se aprueben las Ordenanzas que 
ha formado para su gobierno" (1775-76). Leg. 1190/4 
"Exp. formado a instancia de la Hermandad de Socorro titulada N^ S" de la Cabeza de 
esta Corte sobre que se aprueben las ordenanzas formadas para un establecimiento de 
Montepío para socorro de sus individuos" (1776-1784). Leg. 1196/9 
"Exp. formado a instancia de Sebastián Franco secretario de la Hermandad de Santa Rita 
de Casia sita en San Felipe el Real de esta Corte sobre las alteraciones movidas por 
algunos individuos, y para remediar esto pide se de comisión a algunos de los Alcaldes de 
Casa y Corte para que haciendo juntar a todos sus individuos formen nuevas ordenanzas 
para su régimen" (1777-1784). Leg. 1196/21 
"Don Antonio González, maestro cirujano en esta Corte sobre que la Congregación de San 
Cosme y San Damián le admita por uno de sus individuos". Leg. 1196/23 
"Exp. formado a instancia de la Congregación de San Camilo de Lelis, fundada en la Casa 
de clérigos regulares del orden de Agonizantes de la calle de Atocha de esta Corte sobre 
que se permita a sus individuos celebrar las Juntas generales o particulares que tengan por 
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conveniente y arreglar sus estatutos de que acompañan un ejemplar impreso en octavo" 
(1777-1778). Leg. 1198/16 
"Exp. formado a instancia de la Hermandad de N^ S^ de la Soledad sita en la iglesia del 
Convento de San Francisco el Grande de esta Corte sobre aprobación de las constituciones 
formadas para su gobierno" (1777-1800). Leg. 1198/30 
"La Hermandad de N^ S^  de la Leche y Buen Parto de la Parroquia de San Luis de esta 
Corte sobre aprobación de ordenanzas" (1771-1773). Leg. 1201/19 
"Exp. formado a instancia del Hermano Mayor, e individuos de la Congregación del Sto. 
Cristo de la Misericordia, Santa Elena y Animas Benditas sita en el Convento del Carmen 
Calzado de esta Corte sobre que se les exonere de la Procesión del Miércoles Santo" 
(1777-1779). Leg. 1203/18 
"Exp. formado a instancia de los Diputados e individuos de la cofradía de la Santa Vera-
Cruz sita en el convento de la Pasión de esta Corte sobre aprobación de las constituciones 
..." (1780). Leg. 1212/1 
Exp. de aprobación de nuevas ordenanzas de la archicofradía sacramental de las parroquias 
de San Andrés y San Pedro (1788-1790). Leg. 1284/24 
"Exp. de la Cofradía del Smo. Cristo Ecce-Homo y Oración Mental sobre aprobación de 
las ordenanzas..." (1789-1790). Leg. 1288/7 
"La Congregación del Santísimo Cristo del Olvido y Mana Santísima de los Dolores sobre 
aprobación de las ordenanzas..." (1785-1786). Leg. 1343/2 
"La Congregación del Bendito Arcángel San Rafael, sita en la iglesia de San Juan de Dios 
sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1790-1791). Leg. 1343/15 
"Exp. formado a instancia de la Congregación de las Animas Benditas establecida en la 
Parroquial de Santa Cruz compuesta por doce Aguadores de un Cántaro que venden en la 
Plaza mayor y calles de sus inmediaciones sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1791-
1793). Leg. 1388/17 
"La congregación de N** S^  de la Purificación sita en el Colegio de Irlandeses de esta 
Corte sobre aprobación de ordenanzas ...". Leg. 1388/23 y 26 
"El Cura Párroco de la Iglesia Parroquial de San Sebastián de esta Corte, y otros 
individuos fundadores de una Congregación de San Rafael en la misma Iglesia con la 
Congregación de San Rafael sita en el Convento Hospital de Antón Martín sobre si ha de 
llevarse a efecto la erección de dicha nueva Congregación en la Parroquial de San 
Sebastián" (1790-1792). Leg. 1404/6 
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"Exp. formado a instancia de la Hermandad de N^ S" de los Dolores ... Convento de N^ 
S" de los Angeles sobre aprobación de las ordenanzas..." (1791-1792). Incluye ord., con 
aprobación eclesiástica (1791) y real (1792). Leg. 1404/27 
"Exp. sobre aprobación de las ordenanzas dispuestas para el gobierno de la Hermandad de 
Socorro titulada de N" S^ de las Nieves y Jesús Nazareno que se compone de mujeres de 
zapateros y vendedores de comestibles" (1788-1792) y "Exp. formado a instancia de la 
Hermandad de mujeres ... sobre que sus respectivos maridos aprueben cierta contribución" 
(1792-1793). Leg. 1462/19 
"Exp. formado en el Consejo sobre aumento de sueldos a los Porteros de Cámara de S.M,, 
licencia para percibir propinas y Congregación de Pajes de los Señores Ministros" (1756). 
Leg.l463/s.n. 
"Exp. formado a instancia del marqués de Villanueva de Duero y otros vecinos de esta 
Corte y oriundos de la ciudad de Toledo sobre que se les conceda facultad para erigir una 
Congregación de Naturales con la advocación de sus santos titulares San Ildefonso y Santa 
Casilda; y aprobación de sus ordenanzas" (1791-93 y 1799). Leg. 1464/13 
"La Congregación de N^ S'^  del Traspaso, en la Iglesia-Hospital de San Andrés de la 
Nación Flamenca sobre que se le permita rifar ciertas alhajas que han dado varios devotos" 
(1794). Leg. 1519/8 
"La congregación del Smo. Cristo de las Batallas y N'' S" de los Angeles ... P. de San 
Juan sobre aprobación de las ordenanzas..." (1793-1794). Leg. 1519/11 
"Gabina Mas, y consortes, hermana mayor y tesorera de la Cofradía de Mujeres 
establecida bajo la advocación de N" S'' del Rosario ... Convento de San Cayetano sobre 
aprobación de las ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" (1794). Leg. 1522/9 
"Los individuos de la Hermandad de Santa Bárbara establecida en la Iglesia de San 
Cayetano de esta Corte sobre aprobación de ordenanzas para el régimen y gobierno de 
dicha Hermandad con el título de Socorro" (1794). Leg. 1524/9 
"Juana Sánchez y consortes hermanas mayores, tesorera, y celadora de la Hermandad de 
mujeres honestas con el título de N^ S^  de los Siete Dolores sita en la iglesia parroquial 
de San Millán de esta Corte sobre aprobación de las ordenanzas formadas para su gobierno 
(1794). Leg. 1525/15 
"Exp. formado a instancia de la Hermandad del Smo. Cristo de la Paciencia y N* S^  de 
los Dolores, sita en la Parroquial de San Millán ... sobre aprobación de las ordenanzas...". 
Leg.1525/19 
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"Los individuos de la Hermandad de Socorro y Santo Rosario Cantado de Mari'a Santísima 
de la Soledad, sita en la Iglesia Parroquial de San Justo y Pastor de esta Corte sobre 
aprobación de las ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" (1793-1795). 
Leg.1606/39 
"La Archicofradía del Santísimo Sacramento de la Iglesia Parroquial de San Nicolás de esta 
Corte sobre que se la conceda permiso para que las funciones que voluntariamente 
acostumbra hacer en dicha Iglesia, pueda celebrarlas por ahora en otra cualquier Iglesia, 
mediante las causales que expone" (1795). Leg. 1607 
"Constituciones y estatutos que han de guardar los hermanos de N" S^ de la Salud y 
Buenos Temporales. Año de 1704" (1786-1787). Leg. 1609/13 
"María Gallo y consortes, vecinas de esta Corte sobre erección de una Hermandad de 
Socorro o Montepío bajo la advocación de N^ S" del Rosario que se venera en la I. de la 
Pasión, y aprobación de las ordenanzas formadas con este objeto" (1795). Leg. 1609/25 
"El Tesorero y Mayordomos de la Congregación de N^ S^ del Sagrario compuesta de 
Maestros y oficiales Guarnicioneros de esta Corte sobre que les entreguen para su 
corrección y adición las ordenanzas que en el año de 1767 se les recogieron de orden del 
Consejo" (1786-1795). Leg. 1689/20 
"Exp. formado a instancia del padre D. Cayetano Torneo y de varios vecinos de esta Corte 
sobre aprobación de las constituciones de una nueva congregación que han tratado de erigir 
en la iglesia de San Cayetano de esta Corte con el título de N" S" del Pilar de Zaragoza" 
(1794-96). Leg. 1690/27 
"Los individuos de la hermandad de Aguadores de Caballería de la Fuente de Recoletos, 
con el título de N^ S^ de Belén sobre aprobación de las ordenanzas formadas para 
gobierno de dicha hermandad dirigidas al socorro de dichos individuos" (1795-96). 
Leg.1691/6 
"Los individuos de la Congregación de N^ S" del Pópulo y Amparo sita en la Iglesia 
Parroquial de San Justo y Pastor de esta Corte, compuesta de los dos Gremios de 
Cordoneros y Gorreros sobre aprobación de las Constituciones formadas por las cuales se 
establece un nuevo método de gobierno en dicha Congregación, erigiéndola al mismo 
tiempo en Montepío para el socorro de las viudas e hijos de sus individuos" (1796-97; 
1802). Leg. 1751/46 
"Exp. formado a instancia de Juan Rodríguez vecino de esta Corte y secretario de la 
hermandad titulada de N" S^  del Buen Consejo sita en la Parroquial de San Justo y Pastor 
sobre los abusos y desórdenes que se experimentan en dicha Hermandad por la poca 
observancia de sus ordenanzas" (1792-1797). Leg. 1752/13 
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"Exp. de la Cofradía del Smo. Cristo del Buen Fin, en la Iglesia del Convento de 
Dominicos de la Pasión sobre aprobación de las ordenanzas..." (1796-1797). Leg. 1754/7 
"Los individuos de la Hermandad de Santiago Apóstol, fabricantes de sombreros en esta 
Corte sobre aprobación de las ordenanzas formadas para el régimen y gobierno ..." (1797). 
Leg.1754/17 
"La Congregación de la Beata María Ana de Jesús sita en la Iglesia Parroquial de Santiago 
de esta Corte sobre aprobación de las ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" 
(1795-1797). Leg. 1754 
"Los individuos de la nueva hermandad y montepío, fundada con la advocación de N'' S*" 
de los Dolores en la iglesia de San Patricio del colegio de irlandeses de esta corte sobre 
aprobación de las ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" (1797-98). Leg. 1836/6 
"Los individuos de la Cofradía de N^ S^  de la Contemplación que se dice establecida en 
la iglesia de San Cayetano de esta Corte sobre aprobación de las constituciones formadas 
para su régimen y gobierno" (1797-98). Leg. 1836/7 
"La Hermandad de Socorro o Montepío de N^ S" de la Concepción en la Portería del 
Convento de la Merced Calzada ... sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1797-1798). 
Leg.1837/16 
"La Congregación de N^ S* de Atocha ... Colegio de Irlandeses ... sobre aprobación de 
las ordenanzas ..." (1797-1798). Leg. 1837/30 
"La Real Congregación de esclavos de N" S" del Milagro, que se venera en su capilla 
interior del Real Convento de las Descalzas ... sobre aprobación de las ordenanzas..." 
(1798-1799). Leg. 1838/3 
"Los individuos de la Hermandad de Socorro o Monte Pío de N" S" de la Peña de Francia 
sita en el Colegio de San Patricio de Irlandeses de esta Corte sobre aprobación de 
ordenanzas ..." (1788-1798). Leg. 1839/13 
"Los individuos de la Cofradía de Jesús Nazareno sita en el Convento de Trinitarios 
Descalzos de esta Corte sobre aprobación de las ordenanzas para su régimen y gobierno" 
(1796-98). Leg. 1839/15 
"Los individuos de la Congregación de N^ S^  de las Escuelas Pías sita en la calle del 
Mesón de Paredes sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1784-1800). Leg. 1839/16 
"Don Alfonso de la Peña y consortes, individuos de la hermandad de N^ S" de la Soledad 
erigida en la iglesia parroquial de San Nicolás de esta Corte sobre aprobación de 
ordenanzas ..." (1795-98). Leg. 1839/19 
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"Los individuos de la Hermandad del Dulcísimo Nombre de Jesús y N" S" del Rosario 
establecida en la Iglesia del Convento de Santo Tomás de esta Corte sobre aprobación de 
las Ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" (1797-98). Leg. 1845/6 
"La Archicofradía del Santísimo Sacramento y N'' S^  de la Purificación sita en la Iglesia 
de San Patricio de Irlandeses de esta Corte sobre que se la conceda permiso para poder 
usar de las insignias sacramentales en las Procesiones funciones y Entierros, y en otros 
actos públicos" (1798). Leg. 1845/8 
"Los individuos de la hermandad de socorro titulada de la Veracruz y San Diego de Alcalá 
sita en el Real Colegio e iglesia de irlandeses de esta Corte sobre aprobación de las 
ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" (1798-99). Leg. 1910/20 
"Los individuos de la Cofradía Sacramental de la Iglesia Parroquial de San Luis de esta 
Corte sobre que se permita a dicha cofradía distribuir los efectos de la memoria fundada 
por María Rebollo para el socorro de enfermos de dicha parroquia, como lo hizo antes de 
ahora" (1797). Leg. 1910/21 
"Los individuos de la hermandad de socorro de N'' S" del Carmen, sita en el Convento de 
Carmelitas Calzados sobre aprobación de ordenanzas ..." (1798-99). Leg. 1910/24 
"La Archicofradía Sacramental de la Iglesia de San Marcos ... sobre aprobación de las 
nuevas ordenanzas..." (1798-99). Leg.1911/43 
"La hermandad de socorro o montepío de la Vera Cruz y Pasión de Cristo, compuesta de 
maestros de hacer coches sobre aprobación de ordenanzas para su régimen y gobierno" 
(1799). Leg. 1911/44 
"Los Individuos de la Congregación del Smo. Cristo de los Desagravios, ... Iglesia de San 
Luis ... sobre aprobación de las ordenanzas..." (1798-1799). Leg. 1911/50 
"María Mayo y consortes vecinas de esta Corte sobre erección de una hermandad o 
cofradía bajo el título de N" S* de la Soledad en la iglesia de clérigos de S. Cayetano..." 
Leg.1911/53 
"La Congregación de San Antonio Abad ... Iglesia de San Luis ... sobre aprobación de las 
ordenanzas ..." (1798-1800). Leg. 1964/27 
"La congregación de la Beata Mariana de Jesús ... Colegio de Irlandeses ... sobre 
aprobación de las ordenanzas ..." (1799-1800; 1804-1805). Leg. 1964/28 
"Los individuos de la Archicofradía del Santísimo Sacramento y Animas de la Iglesia 
Parroquial de San Luis de esta Corte sobre aprobación de ordenanzas formadas para su 
régimen y gobierno" (1800). Leg. 1967/17 
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"La Hermandad de Socorro bajo el título del Santísimo Cristo de la Buena Muerte, sita en 
la Iglesia de S. Cayetano de esta Corte sobre aprobación de las ordenanzas formadas para 
su gobierno" (1799-1800). Leg. 1967/20 
"Bernarda Cavallero y consortes vecinas de esta Corte sobre erección de una Cofradía con 
el título de N'' S* de la Soledad en la Parroquia de San Justo, y aprobación de sus 
constituciones" (1800). Leg. 1967/21 
"Los individuos de la Hermandad de Socorro que con el título de Jesús, María y José en 
su Santo Viaje a Egipto se halla establecida en el Convento de Trinitarios Descalzos sobre 
aprobación de las ordenanzas ..." (1799-1800). Leg. 1967/23 
"Los individuos de la hermandad de N^ S^  de la Soledad ... Colegio de Niños 
Desamparados sobre aprobación de las ordenanzas..." (1800). Leg. 1968/7 
"Don Juan Francisco de Aguirre y Don Gregorio de Amezúa vecinos de esta Corte 
individuos de la Congregación de N" S" de la Soledad establecida en la Parroquia de Santa 
Cruz sobre que se apruebe la cesión que dicha Cofradía ha hecho de 3 casas que le 
correspondían para el pago de sus acreedores, a quiénes debe 672.228 reales" (1799). 
Leg.1968/13 
"Los individuos de la Congregación de N^ S^  de los Siete Dolores sita en el convento de 
San Juan de Dios de esta Corte sobre aprobación de las Constituciones formadas para su 
gobierno" (1795-1800). Leg. 1968/15 
"Los individuos de la hermandad del socorro de N^ S^  de la Caridad y Niño Dios del 
Remedio en la iglesia de San Luis sobre aprobación de ordenanzas..." (1800). Leg. 1968/9 
"Los individuos de la Hermandad del Santo Rosario Cantado sita en el Convento de 
Dominicos de la calle ancha de San Bernardo sobre aprobación de ordenanzas..." (1799-
1800). Leg. 1968/18 
"Los individuos de la Hermandad de Socorro de N" S" del Rescate sita en la iglesia del 
Monasterio de religiosas Jerónimas de la Concepción sobre aprobación de las nuevas 
ordenanzas ..." (1797-99). Leg. 1968/19 
"José Vicente Maestro de Obra Prima de esta Corte y Mayordomo de Cera de la 
Hermandad de San Crispín y San Crispiniano sobre que se le conceda moratoria para pagar 
lo que debe a dicha hermandad". Leg. 1968/20 
"Los individuos de la Cofradía de San José y San Antonio de Padua, sita en el Convento 
Hospital de Antón Martín de esta Corte sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1794-
1799). Leg.2022/1 
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"Los individuos de la Hermandad de N" S'' del Carmen sita en la Iglesia Parroquial de San 
Ginés de esta Corte sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1799-1801). Leg.2022/3 
"Los individuos de la Hermandad de N^ S^  de la Soledad y Santo Rosario Cantado 
establecida en el Convento de San Francisco de esta Corte sobre aprobación de 
constituciones ..." (1800-01). Leg.2022/5 
"Los individuos de la Archicofradía del Santísimo Sacramento, N" S^ de Montserrat y 
Animas del Campo Santo del Real Hospital de la Corona de Aragón sobre aprobación de 
las ordenanzas ..." (1802). Leg.2093/16 
"Los individuos de la Congregación del Santísimo Cristo del Consuelo sita en el 
Cementerio de la Parroquia de San Sebastián de esta Corte sobre aprobación de las 
ordenanzas formadas para su régimen y gobierno" (1802; 1803). Leg.2095/27 
"Los individuos de la cofradía de N^ S" del Traspaso y Descendimiento de la Santa Cruz, 
establecida en el Real Hospital de la Inclusa sobre aprobación de ordenanzas para su 
régimen y gobierno" (1802; 1831-33). Leg.2095/28 
"Los individuos de la Cofradía de San Antonio Abad sita en la Regalada de S.M. sobre 
aprobación de las constituciones ..." (1801-1802). Leg.2095/31 
"Los individuos de la Archicofradía Sacramental y Animas de la Iglesia Parroquial de S. 
Lorenzo de esta Corte sobre aprobación de ordenanzas ..." (1802). Leg.2100/3 
"Juan Reyero y consortes, individuos de la congregación del Santo Rosario Cantado de N^ 
S" de la Buena Dicha, agregada al Santo Vía Crucis de San Bernardino extramuros de esta 
Villa sobre aprobación de ordenanzas . . . " (1802-03). Leg.2153/13 
"Los individuos de la Cofradía del Santísimo Sacramento, N" S^ de la Purificación y San 
Patricio, sita en la iglesia de San Patricio, vulgo de los irlandeses sobre aprobación de 
ordenanzas ..." (1799-1801). Leg.2154/21 
"Exp. formado a instancia de Manuel Uceta y consortes, vecinos de esta Corte sobre que 
se les conceda permiso para la erección de una hermandad para el culto de la Beata 
Mariana de Jesús, y aprobación de ordenanzas ..." (1788-89). Leg.2220/11 
"La Hermandad de N" S" de las Angustias sita en la Iglesia de Irlandeses de esta Corte 
sobre que subsista en dicha iglesia la misma Hermandad sin embargo de la providencia 
dada por el Juez Protector de ella en que mandó que esta Congregación ni las demás 
establecidas en dicha Iglesia no hiciesen acto alguno de piedad" (1787-88). Leg.2221/28 
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"Los individuos de la congregación de N^ S^  de la Encarnación sita en el Convento de 
Mercedarias Calzadas de San Femando de esta Corte sobre aprobación de ordenanzas ..." 
(1792). Leg.2349/20 
"Los individuos de la Hermandad de Socorro bajo la advocación de N^ S" de la Natividad 
y San Casiano Mártir sita en la Real Iglesia de N^ S^  de Loreto sobre aprobación de 
nuevas constituciones ..." (1799-1800). Leg.2352/2 
"Arreglo de Semana Santa. Exp. formado en el Consejo a instancia del Ministro de 
Trinitarios Descalzos de esta Corte solicitando que por lo proveído los años anteriores se 
le concediese permiso para sacar procesionalmente en la mañana del Viernes Santo de 1804 
la sagrada efigie de Jesús Nazareno" (1804-1834). Leg.2443/2 
"Los individuos de la hermandad de Correos de Gabinete que con la advocación de Santa 
Ana ... sobre aprobación de ordenanzas ..." (1805-1806). Leg.2500/36 
"Exp. formado a instancia de los individuos de la Hermandad de N^ S^  de Valverde, ... 
sobre aprobación de las ordenanzas..." (1804-1806). Leg.2500/39 
"Los individuos de la H. que con título o advocación de N'' S^ de Belén y Santo Pesebre 
de Cristo establecida en la iglesia de San Millán de esta Corte sobre aprobación de las 
ordenanzas ..." (1802-1806). Leg.2501/1 
"Los individuos de la congregación de San Antonio de Padua ... Hospital de N" S" de 
Montserrat sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1804-1805). Leg.2501/9 
"El Sr. duque de Híjar y varios vecinos de esta Corte sobre la erección de una nueva 
Congregación con el título de San José y la Buena Muerte en la iglesia del convento de la 
Victoria" (1805-1806). Leg.2500/22 
"Exp. promovido en virtud de oficio pasado por S.E. El Sr. Gobernador del Consejo 
remitiendo copia de la Real Orden de S.M. aprobando el Edicto del M.R. Arzobispo de 
Toledo sobre arreglo de Rosarios en esta Corte" (1781-1784). Leg.2803/18 
"La Congregación de N" S* de la Soledad sita en la parroquia de Santiago; y la 
Congregación del Santísimo Cristo de la Buena Muerte sita en la iglesia de San Cayetano 
de esta Corte sobre que se les conceda licencia para hacer diferentes rifas de varias alhajas 
para invertir su producto en los fines que expresan" (1783-1793). Leg.2806/3 
"Don Julián Dávalos Santamaría sobre que se reformen algunos capítulos de las 
constituciones con que se gobierna la Real Congregación del Oratorio de la calle del 
Olivar" (1784-1793). Leg.2806/4 
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"Exp. formado a representación de la congregación de San Casiano de esta Corte en que 
propone que por cada uno de sus individuos se dará educación de doctrina cristiana, leer, 
escribir, y contar a 6 niños pobres de su barrio". Leg.2806/8 
"Exp. formado a instancia de Don Pedro Villar Cañabete, Hermano mayor de la 
hermandad de N'"* S'* de Lx)reto sita en el Convento de Santa Ana de monjas (sic) de San 
Bernardo de esta Corte sobre aprobación de las ordenanzas ..." (1772-1780). Leg.2807/34 
"Exp. formado en virtud de Real Orden de S.M. en que se sirve mandar que el Consejo 
no proceda a la aprobación de una Congregación (en caso que se solicite) que parece se 
intenta establecer por algunas Personas distinguidas, con el objeto de poner y conservar 
Cirios encendidos en los Altares de cualesquiera Iglesia de esta Corte en que se halle 
reservado el Smo. Sacramento, y que esta Congregación haya de ser superior a todas las 
que hay llamadas Sacramentales" (1784-1793). Leg.2810/1 
"Exp. de la Cofradía del Smo. Cristo del Ecce-Homo sita en el Colegio de San Patricio 
de Irlandeses de esta Corte, solicitando licencia para trasladarse a alguna de las iglesias 
comprendidas en la demarcación de la Parroquia de San Justo y Pastor" (1773-1777). 
Leg.2876/22 
"La Hermandad de N^ S^  de la Soledad, San Francisco de Paula y Santo Rosario sita en 
el Convento de la Victoria de esta Corte sobre que se la conceda licencia para pedir 
limosna" (1766). Leg.4006/61 
Solicitud de licencia para pedir limosnas de la hermandad del Santo Monte de Piedad del 
Smo. Cristo del Calvario y N'' S^  de la Piedad (1766). Leg.4006/71 
Solicitud de licencia para pedir limosnas de la hermandad de N^ S^  de la Caridad, en el 
H. de la Pasión y de las Hermanas de la Congregación de N" S" de Belén y N" Padre San 
Juan de Dios, sita en su mismo convento de esta Corte, para ejercitar la caridad con los 
pobres enfermos de su hospital (1766). Leg.4006/85 
Exp. sobre solicitud de licencia para pedir limosnas de la hermandad de San Benito de 
Palermo, de negros (1766). Leg.4006/86 
La Congregación de San Eloy de Artífices Plateros, sobre que se le conceda licencia para 
pedir limosna (1766). Leg.4006/87 
"La Congregación de N'' S^ de Covadonga, sita en el Convento de Carmelitas Calzados, 
sobre licencia para continuar pidiendo limosna". Leg.4006/88 
Solicitudes de la sacramental de la iglesia de San Marcos de licencia para pedir limosnas 
(1767 y 1769). Leg.4006/89 y 92 
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"La Congregación de N** S^  de la Salud y Animas del Purgatorio sita en el Real Colegio 
de Niños Desamparados, sobre licencia para pedir en el pórtico de la misma iglesia" (1766-
1768). Leg.4006/90 
Solicitud de licencia para pedir limosnas de la archicofradía del Santísimo Sacramento y 
Animas de la iglesia de San Luis al Consejo de Castilla (1768). Leg.4006/91 
Ordenanzas de 1702 de la cofradía de N^ S^ de la Almudena y Animas del Purgatorio, 
recogidas por el Consejo de Castilla (c.l772). Leg.7090/3 
"Exp. formado con motivo del informado por la Sala al tiempo de hacerlo de la instancia 
hecha por la Hermandad y Cofradía de N** S^  de la Almudena sita en la Parroquial de este 
título, sobre haber en ella 8 Cofradías o Hermandades con diferentes títulos. Este exp. es 
para unir al general de Cofradías por haberse separado el particular de la Cofradía 
Sacramental de N« S" de la Almudena". Leg.7090/4 
Ordenanzas de 1757 de la cofradía de Santa Ana, en el C. de la Santísima Trinidad, 
recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.8948/2 
Ordenanzas de 1642 e informes del Secretario de la cofradía del Smo. Cristo de las 
Agonías, N^ S^ de las Angustias y Animas, en el H. de la Pasión, al Consejo de Castilla 
(1772). Leg.8948/5 
Ordenanzas de 1742 de la hermandad del Smo. Cristo del Descendimiento de la Cruz, en 
el C. de Santo Tomás, recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.8948/7 
Ordenanzas de 1615 de la sacramental de la P. de San Martín, recogidas por el Consejo 
de Castilla (1772). Leg.8948/8 
Informe del fiscal de la cofradía de San José de ebanistas y carpinteros al Consejo de 
Castilla (1772). Leg.8948/12 
Informe del contador de la hermandad del Santísimo Sacramento y Asunción Gloriosa de 
la Virgen al Consejo de Castilla (1773). AHN, Cons.leg.8948/14 
Ordenanzas de 1590 y de 1618 de la cofradía del Espíritu Santo, San Martín y San 
Bartolomé, recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.8948/16 
Ordenanzas de 1682 y 1692 de la hermandad del Smo. Cristo del Refugio y Animas del 
Purgatorio e informe del secretario de la hermandad, recogidos por el Consejo de Castilla 
(1772). Leg.8948/17 
Ordenanzas de 1723 de la hermandad de socorro del Smo. Cristo de San Ginés, recogidas 
por el Consejo de Castilla (1772). Leg.8948/18 
685 
Ordenanzas de 1749 de la cofradía de San Aniano, recogidas por el Consejo de Castilla 
(1772). Leg.8948/19 
Ordenanzas de 1615 y de 1712 de la cofradía del Espíritu Santo, Smo. Cristo de la Salud 
y N" S" del Alumbramiento, recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.8948/22 
Libro para los Acuerdos de N^ S^  de Tejeda y otros documentos de la hermandad, 
recogidos por el Consejo de Castilla (1772). AHN, Cons.leg.8948/24 
Ordenanzas de 1747 de la cofradía de San Benito de Palermo, en el C. de San Francisco 
el Grande, recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.l2531/s.n. 
Ordenanzas de 1710 de la cofradía de la Santa Cruz y Smo. Cristo de los Afligidos, en el 
atrio de la P. de Santa Cruz, recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.l2531/s.n. 
Ordenanzas de 1723 de la cofradía de N^ S" de la Compasión, en el C. del Carmen 
Calzado, recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.l2531/s.n. 
Ordenanzas de 1695 de la cofradía de Santa Lucía, recogidas por el Consejo de Castilla 
(1772). Leg. 12531/s.n. 
Ordenanzas de 1642 de la hermandad de la Santa Cruz y Pasión de Cristo, de maestros de 
coches, sita en el Convento de la Pasión de esta Corte, recogidas por el Consejo de 
Castilla (1772). Leg.l2531/s.n. 
Ordenanzas de 1690 de la hermandad del Smo. Cristo de la Humildad de empedradores 
de arriba, recogidas por el Consejo de Castilla (1772). Leg.l2531/s.n. 
Ordenanzas de 1580 a 1753 de la hermandad de N^ S^  de la Encarnación y Asunción, 
recogidas por el Consejo de Castilla (1772). AHN, Cons.leg.l2531/s.n. 
"La Ilustre Congregación del Santísimo Cristo que bajo el título del Consuelo se venera 
en capilla propia en la Parroquial del Salvador de esta Corte sobre aprobación de 
ordenanzas ..." (1797-98). Leg.31139/43 
"Ordenanzas y Estatutos de la Real Congregación de N" S^  de la Concepción; y del 
Apóstol San Judas Tadeo. Sita en la Iglesia de San Millán de esta Corte" (1766). Lib. 1353, 
ff.273-279 
"Demandas de Imágenes" (1766). Lib. 1354, f.382 y ss. 
"Hermandad de las Animas, de San José". Lib. 1355, ff.493-501 
"Hermandad de N^ S» de la Caridad de Santa Cruz" (1767). Lib. 1355, ff.608-611 
686 
Pedimento de Juana Baquerizo, viuda de Francisco Javier Rodríguez, alguacil de Corte 
supernumerario. Lib.1355, f.653 
"Hermandad de San Benito de Palermo" (1767). Lib.1355, ff.848-856 
"Ordenanzas y Constituciones de la Congregación, y escuela de María Santísima, fundada 
en el Hospital de la Buena Dicha" (1767). Lib.1355, ff.989-998 
"Santísimo Cristo de las Injurias" (1769). Lib.1357, ff. 106-110 
Exp. de la cofradía de San Atanasio de cocineros sobre solicitud de licencia para pedir 
limosnas (1769). Lib.1357, ff.327-383 
Exp. de la cofradía de San Atanasio de cocineros sobre aprobación de nuevas ordenanzas 
como montepío de socorro (1770). Lib.1358, f.244-249 
"Exp., que siguen los Hermanos de la Hermandad de Socorro con el título de N^ S^  del 
Traspaso, sita en el Carmen Calzado. Sobre aprobación de sus Ordenanzas" (1770). 
Lib.1358, f.561-574 
"Hermandad de N^ S^  de la Soledad" (1771). Lib.1359, ff.92-97 
"Hermandad, sita en la Iglesia de San Ildefonso [N^ S" de la Salud y Buenos Temporales]" 
(1771). Lib.1359, ff.277-280 
"Hermandad de San Atanasio, de Maestros Cocineros de esta Corte, sita en el Convento 
de trinitarios Calzados de esta misma Corte" (1771). Lib.1359, ff.305-311 
"Exp. formado por los individuos de la Hermandad de Nuestra Señora de Tejeda, con 
título de Rosario Cantado, sita en el Convento de N" S" de los Angeles sobre aprobación 
de Ordenanzas, y acompaña copia del informe hecho por la Sala [de Alcaldes]" (1771). 
Lib.1359, ff.452-471 
"Hermandad del Smo. Cristo del Tránsito en Agonía y N'"* S^  del Dolor en Soledad" 
(1775). Lib. 1363, ff.235-238 
"Archicofradía de San Sebastián. Expediente formado a instancia de algunos individuos de 
la Archicofradía sacramental de San Sebastián de esta Corte sobre prohibición de gastos, 
que no sean precisos para el culto divino, en los días de procesiones públicas, y 
nombramientos" (1775). Lib. 1363, ff.382-409 
"Exp. formado de orden del Sr. Alcalde D. Pablo Ferrandiz Bendicho para el recogimiento 
de los libros, papeles y efectos pertenecientes a la Hermandad de N^ S" del Pilar de 
Zaragoza, colocada en un Portal de la calle de los Jardines" (1776). Lib. 1364, ff.800-821 
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"Exp. formado de orden del Consejo a instancia del Tesorero ... de la Archicofradía de 
San Luis Rey de Francia, sita en la Iglesia, y Hospital de la nación francesa, a fin de que 
la Sala [de Alcaldes de Casa y Corte] informe a aquel Tribunal sobre la aprobación de 
nuevas ordenanzas" (1776). Lib.1364, ff.998-1041 
Informe de la Sala de Alcaldes al Consejo de Castilla sobre liberación de la cofradía del 
Smo. Cristo de la Misericordia, Santa Elena y Animas de sacar el paso en la procesión del 
Miércoles Santo (1778). Lib.1366, ff.439-457 
"La Congregación de N** S^  del Pilar de Zaragoza establecida en la Iglesia de Padres 
Premostratenses sobre aprobación de ordenanzas. Orden del Consejo pidiendo informe a 
la Sala y nota del que ésta hizo con fecha de 7 de octubre de este año" (1786). Lib.1375, 
ff. 1190-1224 
"Orden de S.M. para que se averigüe si ha habido ejemplar de alistarse por Individua y 
Protectora de alguna Congregación alguna Persona Real" (1802). Lib.1392, ff. 1601-1698 
Clero: 
Informe del convento de San Felipe el Real al Consejo de Castilla sobre las hermandades 
estblecidas en él (1772). Leg.3725 
"Constituciones formadas por la Congregación, Montepío, y Esclavitud de N^ S" de las 
Angustias, establecida en el monasterio de San Basilio Magno" (c.1800). Leg.3747 
Escritura de ajuste y convenio entre la congregación Santo Toribio Alfonso Mogrovejo y 
el C. de N*» S* de Portaceli y San Felipe Neri (1731-32). Leg.3877 
Venta de sepulturas y concordias entre el convento de Santa Catalina de Siena y la 
hermandad del Santo Rosario Cantado de N^ S^  de la Paz (1728, 1729, 1752). Leg.3899 
Pleito entre la archicofradía de N^ S" del Rosario y Dulce Nombre de Jesús y el convento 
de N^ S^  de Atocha sobre custodia de alhajas y otras cosas (1739). Leg.3925 
Pleitos entre el convento de la Victoria y diferentes congregaciones, establecimientos y 
particulares con imágenes o advocación de N^ S^  de la Soledad (1606-1750). Leg.4043 
Cuentas de la cofradía de San José, en la P. de San Pedro (1799-1815). Leg.4055 
"Confirmación por el Señor Arzobispo de Toledo de las Constituciones y Capítulos de la 
Congregación del Espíritu Santo y N^ Señora de la Salud de la Parroquial de Santiago de 
esta Corte" (1690). Leg.4069 
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"Escritura de cesión del uso perpetuo de dos sepulturas en la Iglesia Parroquial de Santiago 
en favor de la Cofradía del Santísimo Sacramento de ella con el gravamen de satisfacer 
doce reales por cada rompimiento ..." (1715). Leg.4069/6 
"Autos que principió el Cura de Santiago contra la Sacramental de la misma, en razón de 
que le pagasen como estaban obligados" (1655). Leg.4070 
Cuentas anuales de la cofradía de N^ S^  de la Salud y Animas, en el Colegio de Niños 
Desamparados (1769-1801). Leg.4072 
"Fundación de la Congregación de Nuestra Señora de Belén" (1689). Leg.4239 
"Capilla y hermandad del Santísimo Cristo de la Misericordia de Santa Elena y Animas 
Benditas del Purgatorio de los escribanos y alguaciles de la Casa y Corte de S.M." (siglos 
XVII a principios del XIX). Lib.7018 
"Escritura de dotación que hizo el Sr. Don Femando de Madrid para la congregación de 
Sr. San Joaquín en el Colegio Imperial de la Compañía de Jesús para cuyo efecto dejó 3 
mil ducados de principal en escritura contra esta Villa de Madrid" (1667). Lib.7053 
Escritura de venta de una capilla para la cofradía de San Atanasio que otorgó el abad, 
monjes y convento de Santa Ana (1673). Lib.7166 
"Libro de Acuerdos de la Real Congregación de N^ S^  de las Angustias desde 4 de julio 
de 1678 hasta 2 de abril de 1728". Lib.7247 
"Libro primero de Acuerdos de la Congregación de esclavos de N^ S^  de Portaceli..." 
(1670-1694). Lib.7548 
Censos y memorias de la congregación de esclavos de N" S^  del Destierro (1683-1733). 
Lib.8085 
"Libro de Acuerdos y Juntas de la Cofradía de Nuestra Señora de la Natividad y San 
Antonio de Padua" (1715-1761). Lib.8268 
"Libro de Cuentas de Cargo y Data de la Cofradía de N^ S''' de la Natividad y Sr. San 
Antonio de Padua sita en la Parroquial de Santa Cruz de esta Corte, de Maestros, y 
Mancebos Sastres" (1714-1729). Lib.8282 
"Libro en que se sientan los Congregantes de Nuestra Señora de la Concepción que se 
fundó en la Iglesia Parroquial del Sr. San Pedro de esta Villa de Madrid en 5 de diciembre 
de 1638 años" (1652-1691). Lib. 19190 
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"Congregación de Nuestra Señora de la Concepción de San Pedro. Libro de Asientos de 
Entradas de Congregantes" (1670-1712). Lib. 19766 
"La Congregación de San Julián Obispo de Cuenca, que estuvo establecida en el Colegio 
Imperial de esta Corte sobre que se le entregue el santo, y demás efectos que tenía suyos 
propios, para trasladarlos a la Parroquia de San Sebastián" (1767). Jes., leg.745/23 
"Libro en que se escriben los Nombres de los Congregantes de la Devotísima 
Congregación de Cristo en la Agonía de la Muerte y de María Santísima Dolorosa, que 
tuvo principio en la iglesia del Noviciado de la Compañía de Jesús de Madrid el Domingo 
de Adviento dia 17 de Diciembre del Año de 1713 por Bula de N.S.Smo. P. Clemente XL 
siendo Rector de dicha Casa, y Promotor de dicha Congregación el P. Gabriel Bermúdez" 
(1713-1766?). Jes., lib.398 
"Libro de Depositario con Cargo, y Data, de los efectos de la Ilustre Congregación de 
Caballeros del Espíritu Santo y N^ S'' del Pópulo. En la Casa Profesa de la Compañía de 
Jesús" (1755-1766). Jes., lib.425 
"Libro de la Fundación de la Congregación del Ave María y de sus Constituciones que 
fundó el Venerable siervo de Dios el Rmo. Pe. Mro. Fr. Simón de Rojas (Confesor que 
fue de la Reina N. S^  D^ Isabel de Borbón) en el año 1611" (1611-1669). Cofradías, lib. 1 
Inquisición: 
Pruebas de familiar del Santo Oficio de Femando de Anuncibay (1633-1634, leg.270/5); 
Juan y Pedro de la Torre (1656, leg. 467/17 y 19); Martín de Yepes (1676, leg. 1530/4); 
Marcos Diez (1675-78, leg. 1530/7); Antonio deBeizama (1680-82, leg.280/3); Florián de 
Anissón (1680, leg.270/1); Francisco Bruno de Aranda (1734, leg.270/10) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Pedro Mártir de Cartagena de 
Indias. Leg.2820 
Exp. sobre la concesión de una familiatura a Juan Méndez Chaves (1630-1634). Leg.3107, 
Caja 2) 
Informe del inquisidor de Corte don Juan de Forres al inquisidor general sobre un 
memorial anónimo contra los oficiales de la congregación de San Pedro Mártir (1642). 
Leg.3113, Caja 1 
"Regla y establecimientos de la Congregación de San Pedro Mártir de familiares y demás 
Ministros del Santo Oficio de la Inquisición que reside en la villa de Madrid, sita en el 
Convento de Santo Domingo de ella" (1644). Leg.3113, Caja 1 
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Exp. sobre reforma de ordenanzas de la cofradía de San Pedro Mártir de Valencia (siglo 
XVín). Leg.4671, Caja 1 
Cuentas de la cofradía de San Pedro Mártir (siglo XVII). Leg.5019 
Disposiciones del Consejo de Inquisición sobre la cofradía de San Pedro Mártir y modo 
de celebrar las fiestas y procesiones (siglo XVII). Leg.5054, Caja 2/30 
Cuentas de la cofradía de San Pedro Mártir (1688-1742). Leg.5079, Cajas 1 y 2 
Libros de limosnas del portero de la cofradía de San Pedro Mártir (1755-1789). Leg.5082, 
Caja 1 
"Acuerdos de las Juntas en que la Ilustre Congregación de San Pedro mártir ha tratado de 
la Reforma y Arreglo de sus constituciones con arreglo al tiempo presente" y decretos del 
Consejo sobre formación de ord. (siglo XVIII). Leg.5082, Caja 1 
Cuentas de la cofradía de San Pedro Mártir (1731-1819). Leg.5082, Cajas 1, 2 y 3 
Inventarios de bienes y de libros y documentos pertenecientes a la congregación de San 
Pedro Mártir (1813). AHN, Inq.leg.5147, Caja 1/10-12-14 
Estatutos y constituciones de la Ilustre Congregación del Señor San Pedro Manir 
compuesta de señores inquisidores y ministros del Santo Oficio, subalternos del Consejo 
de S.M. de la Santa Inquisición y Tribunal de Corte, Madrid, 1782. Lib.6 
"Libro de Asiento de las personas que entran en la Congregación de los comisarios y 
familiares del Santo Oficio de la Inquisición de esta villa de Madrid. La memoria y asiento 
de los títulos de los comisarios y familiares del Sto. Oficio de la Inquisición que entran por 
hermanos de la Congregación de los de esta villa de Madrid y en la forma que pagan sus 
entradas" (1607-1726). Lib.7 
"Libro de la hacienda de la Congregación de los Comisarios y familiares del Santo Oficio 
de la Inquisición de esta Villa de Madrid así de cosas en ser como de mandas para la Renta 
que pretenden tenga y cuentas tomadas a los mayordomos. Comenzado año de 1611" 
(1611-1719). Lib.8 
Pedimento de la cofradía de San Pedro Mártir al rey para patrocinar y construir una iglesia 
en el solar de la calle de las Infantas (1632). Lib.534, f.471-475 
Listados de familiares y comisarios del Santo Oficio, congregantes de San Pedro Mártir 
[1648-49]. Lib.1082, f.486r-491r 
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Sumarios impresos sobre la institución, privilegios e indulgencias de la cofradía de San 
Pedro Mártir. Lib.1262, ff. 12-13 (Murcia); lib.1332, f.36 y ss. (Mallorca y Sicilia) 
Disposiciones del Tribunal de Corte de la Inquisición sobre la institución, entierros y 
fiestas de la cofradía de San Pedro Mártir (siglo XVII). Lib.1278, f.l82v-186r 
Memorial de un hermano que solicitaba no ser mayordomo de la congregación; informes 
de la cofradía y del Inquisidor de Corte sobre la elección y nombramiento de mayordomos 
(1678). Lib. 1327, s.f. 
"Autos sobre la admisión de Marcos Diez, Familiar del Santo Oficio en la Congregación 
de San Pedro Mártir. Y consultas sobre el gobierno de la Congregación" (1678). Lib. 1327, 
s.f. 
Borradores de las ordenanzas de 1684 de la cofradía de San Pedro Mártir. Lib. 1327, s.f. 
"Decreto prohibitorio de las Cofradías y Hermandades con título del Estelario de la 
Concepción Inmaculada de N^ S^  y el rezo de la Corona de dicho Estelario". Lib.1332, 
ff. 73-74 
Relación de privilegios concedidos a la Inquisición y propuestas para la reforma de las 
cofradías de San Pedro Mártir realizados por el inquisidor Juan Dionisio Fernández 
Portocarrero (1627). Lib. 1334, f.4-11. [También en Real Academia de la Historia, 
Colección de papeles jesuítas, t.98, doc.42] 
Privilegios de dos juros a la congregación de San Pedro Mártir (1640 y 1645). Lib. 1448 
Códices: 
Compendiosas Reglas, y utilissimas Constituciones, que distribuidas en Capitulos ha 
establecido la devoción, y deseo de el Culto, y Veneración de la Emperatriz de los Cielos, 
y la Tierra, Maña Santissima de la Merced, a instancia de el discreto, fervoroso, 
inimitable, y ardiente celo del Reverendissimo Padre Fray Joseph Mezquia, actual 
dignissimo General de Sagrado (añadido a mano Real), y Militar Orden de Mercenarios, 
Redención de Cautivos. Baxo de la Protección de Nuestro Catholico, Invicto, y Animoso 
Rey, y Señor D.Phelipe Quinto (que Dios Guarde) para terror, y espanto del orgullo, y 
codicia Sarracena, defensa de estos Reynos, y el mayor gusto, y gloria de sus Vassallos, 
Madrid, 1744. N° 564, f.251r-314r 
"Libro registro de los hermanos que cuidan el alumbrado a Su Divina Majestad delante de 
las puertas de sus Sagrarios en los templos de esta Corte" (1784). N° 836 
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"A Mana Sma. de la Rosa. Que se venera en la Contaduría General de Indias" (1782). N** 
1030 
"Fundación y constituciones de la Real Congregación del Santísimo Cristo de la 
Providencia y de María Santísima S^  N'' de la Pureza. Sita en la Real Iglesia y Casa de 
N^ S^  del Favor de Clérigos Regulares de Nro. Padre San Cayetano, de Madrid" (1678; 
1761). N" 1329 
Archivo General de Simancas 
Circular de don Juan Llórente, consejero de Estado y colector general de conventos, 
solicitando información sobre las obras pías, cofradías y otros establecimientos de esta 
clase, y respuesta de los párrocos y prelados (1809). Gracia y Justicia, leg.1270 
Archivo Histórico de Protocolos de Madrid 
Acuerdos para la unión de las cofradías de la Veracruz y N" S" de Gracia (1575). Prot. 
210/228r-229r 
"Libro nuevo de la cofradía de Santa Ana" (1580-1617). Prot.35.175 
Nombramiento de oficiales de la cofradía de San Crispín y San Crispiniano y de vehedores 
del gremio zapateros y chapineros (27-XI-1606). Prot.l777/864r-868r 
Acuerdos entre la cofradía de N^ S" del Pópulo y Amparo y la parroquia de San Miguel 
(20-VIII-1609). Prot.2273, f.689r-698v 
Carta de obligación de la cofradía de N" S^ de Atocha de los Labradores (21-1-1611). 
Prot. 3283/409r 
Redención de un censo de la cofradía de N^ S" de Atocha de los Labradores (28-1-1611). 
Prot. 3283/447-448 
Redención de un censo de la cofradía de Santa Cruz y San Cebrián (15-XII-1611). Prot. 
3283/447r-448r 
"Ordenanzas de la cofradía de N^ S^  de la Misericordia y enterrar los pobres sita en la 
iglesia parroquial de San Sebastián de Madrid" (1611). Prot.3468/414r-426v 
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Escritura de fundación y dotación de memoria entre la señora doña Isabel Alvarez y la 
Cofradía del Santísimo Sacramento de la Iglesia de San Sebastián (15-1-1612). Prot. 
3283/460r-468r 
Ordenanzas de la cofradía de Animas del Purgatorio de la Parroquia de Santa Cruz (2-1-
1614). AHPM, prot.2287/17r-38v 
"Escritura de venta de la capilla y sitio que el Cura y Mayordomo de la fábrica de la 
Iglesia parroquial de San Sebastian vendieron a la Cofradía de N^ S" de la Misericordia" 
(18-XII-1616). Prot.3284/280r-284r 
"Ordenanzas de la hermandad de pobres mendigantes ... de la advocación del Santo Job" 
(1619). AHPM, prot.5337/277r-283v 
Fundación de la cofradía de Nuestra Señora de la Novena por los comediantes de esta 
Corte. Ordenanzas y convenio con la parroquia de San Sebastián (21-VII-1632). 
Prot.2505/451r-459r 
Convenio entre la cofradía de San Juan Evangelista (San Juan Ante Porta Latina) de 
impresores y el convento de carmelitas calzados (27-VII-1650). Prot. 8055/670-671 
Poderes otorgados por la archicofradía sacramental de la iglesia de San Marcos (1745). 
Prot.l7.127/189r-vy 190r-191v 
Convenio entre el convento de San Hermenegildo de carmelitas descalzos y la cofradía de 
San Nicolás de Bari (22-III-1783). Prot.20.965/144r-156v 
Archivo de Villa de Madrid 
Copia de 1597 de las ordenanzas de 1487 de la cofradía de San Isidro. Secretaría, 2-285-1 
Biblioteca Nacional 
[Libro de la congregación de San Juan de Mata], (1752 a 1792). Mss.4386 
"Cédulas Reales en favor del Santo Oficio de Inquisición, y varios Papeles pertenecientes 
a dicho Tribunal" (1646). Mss.718 
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"Constituciones de la Congregación de los Esclavos de la Sacratísima Virgen y Madre de 
Dios de los Remedios, que está fundada en el Convento de Nuestra Señora de la Merced 
de esta villa y Corte de Madrid" (s.a.). Mss. 1255, ff.lr-4v 
Antonio de León, "Noticias de Madrid" (1588-1625). Mss.2395 
Ordenanzas de la Hermandad de Nuestra Señora del Favor de 1674 y enmiendas de 1680. 
Mss.2962 
Archivo Secreto Vaticano 
Visitas ad limina. Arzobispado de Toledo (siglos XVII y XVIII). S. Congr. Concilii, 
Relationes, legs. 805 A, B y C 
Archivo Histórico Diocesano de Madrid 
Executoria ganada a pedimento de las cofradías sacramentales de las Iglesias parroquiales 
de esta Corte, con las de la Charidad, Paz, San Roque, Encamación y Santa Lucía: sobre 
preferencia en función del Corpus, y demás que ocurran, en que se lleve a Su Magestad 
Sacramentado, con tres Determinaciones contestes Eclesiásticas, y Recurso de fuerza de 
los Señores del Real, y Supremo Consejo de Castilla, Madrid, 1750. Sin catalogar 
Ordenanzas de la Hermandad y Congregación de el Glorioso Martyr San Casiano, fundada 
por los Maestros del Insigne Arte de Leer, Escribir, y Contar, de la Villa de Madrid, Corte 
de su Magestad, [s.l., s.a.]. Sin catalogar 
"Parroquia de San Juan. índice de las fundaciones comprendidas en la Estadística según 
los libros del Tribunal de la Visita de esta Corte". Sin catalogar 
"Parroquia de Santiago. índice de las fundaciones comprendidas en la Estadística según los 
libros de la Visita Eclesiástica de esta Corte". Sin catalogar 
Licencia concedida a la congregación de San Antonio de Padua en el Colegio de San 
Ildefonso para hacer un nicho u hornacina y colocar en ella la efigie del Santo (1768). 
Autos sobre la visita a la congregación (1783). P. de San Andrés, Caja 17 
Libro de asientos y acuerdos de la cofradía de San Juan Evangelista de impresores (1748-
1781). P. de San Andrés, Caja 17 
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"Ordenanzas de la Hermandad de la Misericordia de San Nicolás de Barí sita en la 
parroquial de S. Andrés" (1690). P. de San Andrés, Caja 17 
Censos de la cofradía de San Sebastián y Santa María Magdalena (fines siglo XVII). P. de 
San Martín, Caja 5 
"Autos. El excmo. Sr. Conde de Puñoenrostro Hermano mayor de dicha Congregación de 
Santa Gertrudis la Magna ... Parroquia de San Miguel ... con el Cura y mayordomo de 
Fábrica de la nominada Iglesia sobre validación de cierto convenio hecho entre las dichas 
partes" (1765). P. de San Miguel, Caja 13 
"Libro de los censos y hacienda que tiene la cofradía de las Animas de Purgatorio que está 
fundada ..." (siglo XVII). ADM, P. de Santa Cruz, Caja 22 
"Libro de entradas de hermanos ... hermandad de Animas de la Parroquia de Santa Cruz" 
(1615-1692). P. de Santa Cruz, Caja 23 
Censos a favor de la cofradía de Animas de la Parroquia de Santa Cruz; alquileres 
cobrados (1650-1835). Escrituras e inventarios de capellanías. Informes del secretario de 
la cofradía al Consejo de Castilla (1769 y 1772). Informe al gobernador político de Madrid 
(1837). Diversos asuntos (capilla, bóveda, ...) (1724-1785). P. de Santa Cruz, Caja 26 
Cofradía de la Santa Cruz y Smo. Cristo de los Afligidos, en el atrio de la P. de Santa 
Cruz. Autos del visitador general eclesiástico sobre limosnas de los devotos (1710). Autos 
del hermano mayor y oficiales con el tesorero (en la Vicaría, 1732). Construcción de un 
cubierto para la imagen del Cristo (1740). Obras en la iglesia (1767). P. de Santa Cruz, 
Caja 27 
Ordenanzas de 1705 de la hermandad del Santo Rosario Cantado y Santa Teresa, y petición 
de reparto de cajas entre hermanos por el incendio de la parroquia de Santa Cruz (1766). 
ADM, P. de Santa Cruz, Caja 28 
"Libro en que se asientan los Cofrades de la Cofradía del Santísimo Sacramento de esta 
Iglesia de Sr. Santiago de la Villa de Madrid, por la Orden del Abecedario, y los Cabildos, 
y Juntas, que los dichos Cofrades en cada un aíío hacen. El cual, A honra y gloria de Dios 
nuestro Señor y de la Virgen María Santísima nuestra Señora; Empieza, Desde primero 
de Enero deste presente Año de 1621" (1621-1644). P. de Santiago y San Juan, Caja 16 
"Libro de la Cofradía del Santísimo Sacramento de la iglesia del Señor Santiago de esta 
Villa de Madrid adonde se asientan y van tomando las cuentas de la limosna y renta que 
la dicha cofradía tiene ... y empieza desde 28 de junio de este año de noventa y ocho" 
(1598-1643). P. de Santiago y San Juan, Caja 18 
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Libro de acuerdos de la sacramental de Santiago (1666-1807). P. de Santiago y San Juan, 
sin Caja 
Archivo Histórico Diocesano de Toledo 
Cofradías de Madrid, sin catalogar: 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Nicolás de Tolentino (1664) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía del Smo. Cristo de la Redención del 
Mundo, en la I. de San Lorenzo (1672) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Juan Apóstol y Evangelista, en 
la P. de Santa María (1678 y 1712) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de N" S" de la Concepción, en el C. del 
Carmen Calzado (1703 y 1712) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad de N^ S^  de la Concepción, en el C. 
de San Basilio (1712) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad de N" S^  de la Concepción, en la I. 
de San Ildefonso (1712) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Antonio de Padua, en el C. de San 
Norberto (1712) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad del Smo. Cristo de la Misericordia y 
N'' S* del Consuelo, en el Hospital General (1712) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la congregación del Espíritu Santo, Smo. Cristo de 
la Salud y N'* S" del Alumbramiento, en la P. de San Martín (1712) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Antonio Abad, en la P. de San 
Martín (1717 y 1724) 
"Los mayordomos y cofrades del Santísimo y Animas de San Lorenzo ... sobre que se 
aprueben unos acuerdos en los que salieron en contradicción otros cofrades de dicha 
cofradía" (1718) 
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Pleito entre la cofradía sacramental de la parroquia de San Nicolás y la de N^ S" de la 
Natividad y San Antonio de Padua, del gremio de sastres (1719) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad de socorro de N" S* de la Caridad, 
en el C. de la Victoria (1724) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad de N^ S" de la Soledad en el C. del 
Espíritu Santo (1724) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Antonio Abad, en el hospital de 
la misma advocación (1724) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Antonio Abad, en la I. de San 
Luis (1724) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía del Smo. Cristo de la Agonía y N^ S" 
de la Soledad, en el C. de Jesús Nazareno (1724) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad de socorro de Jesús Nazareno (1724) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad del Santo Rosario Cantado a N^ S" 
de la Soledad y San Francisco, en el Portal de las Pellas (1742) 
Autos entre la cofradía de N'^  S" de Belén y Santa Bárbara del convento de mercedarios 
descalzos y la del gremio de aguadores sobre petición de limosnas para N^ S" de Belén 
(1749) 
Solicitud de licencia para pedir limosnas de la cofradía del Smo. Cristo de las Injurias, en 
la I. de San Millán (1751) 
Petición de la Real Archicofradía del Santísimo Sacramento y Animas de los Difuntos 
Pobres que fallecen en el Hospital General ... para que no sea inquietada cuando pone 
cajas y cepos en los pueblos del Arzobispado (1770-1771) 
Pleito entre el cura de San Sebastián y la cofradía del Smo. Cristo del Olvido sobre uso 
de la sala de juntas y custodia de alhajas (1794) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad de N'' S^  de la Caridad y San 
Sebastián, en la P. de San Justo y Pastor (1795) 
Exp. de aprobación de ordenanzas de la hermandad de San Antonio de Padua, en la I. de 
San Ildefonso (1797) 
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Exp. de aprobación de ordenanzas de la cofradía de San Antonio de Padua, en la P. de San 
Sebastián (1798) 
Archivo Histórico de la Parroquia de San Ginés 
Ordenanzas de 1696 de la hermandad del Santo Monte de la Piedad del Smo. Cristo del 
Calvario y N" S" de la Piedad. Sección cofradías 
"Libro de las Demandas que se piden todos los lunes del Año y la Misas que se dicen cada 
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ESCOLANO DE ARRIETA, Pedro, Práctica del Consejo Real, Madrid, 1796 
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Establecimiento y Ordenanzas de la Hermandad de María Santissima de el Favor, sita en 
el Real Iglesia de S. Cayetano de esta Corte, [s.l., s.a.] 
Establecimiento, y Ordenanzas que deben guardar, los Esclavos de la Real Congregación 
del Santissimo Chrísto de las Injurias, sita en la Iglesia de San Millan, anexo á la 
Parroquia de San Justo, y Pastor de esta Corte, ampliadas por dicha Real Congregación 
este año de 1740. ..., [s.l., 1740] 
Estatutos para el régimen y gobierno de la hermandad de socorro de Ntra. Señora de la 
Soledad, fundada en el año de 1729. Establecida en la iglesia parroquial de San Marcos, 
Madrid, 1886 
FERRARIS, Lucio, Prompta bibliotheca canónica, iuridica, moralia, theologica nec non 
ascética, polémica, rubricistica, histórica, Venecia, 1727 
[Forma delJuramento, que lapia, santa, y loable confession de la Inmaculada Concepción 
de la Santissima Virgen Maria, Madre de Dios y Hombre, hizo la devota, y santa 
Congregación de Esclavos del Santissimo Sacramento, que esta en el Convento de Santa 
Maria Madalena ... , Domingo a diez de Febrero de mil y seiscientos y diez y nueve], [s.l., 
1653] 
[Forma del Juramento, que hizo la Congregación de Esclavos del Santissimo Sacramento 
del Cavallero de Gracia, de defender el Misterio de la Inmaculada Concepción de nuestra 
Señora, en la Iglesia del mismo Cavallero, en esta Corte a 25 de Febrero de 1653], [s.l., 
s.a.] 
[Forma del juramento, y boto que por el misterio de la Inmaculada Concepción de la 
Virgen Maria Nuestra Señora, hizo la Venerable Congregación de Seglares, erigida debaxo 
de esta invocación, y misterio, en el Colegio Imperial de la Compañía de Jesús de esta 
Cone, el día Martes 31 de Diciembre de 1652], [s.l., s.a.] 
Forma del Voto que hizo la Congregación de el Salvador de el Mundo, de la Villa de 
Madrid, por la Inmaculada Concepción de la Virgen Nuestra Señora, en veinte cinco de 
Mayo de mil y seiscientos y cinquenta y tres, Madrid, 1653 
Fundación, y Constituciones de la Real Congregación Nacional de los hijos, y 
descendientes del Nobilissimo, y Fidelissimo Reyno de Navarra, que residen en esta 
Imperial Villa, y Corte de Madrid. Consagrada A su Glorioso, Grande, y Benéfico Patrón 
San Fermin, Primer Español Obispo, y primer Obispo en la Antiquissima Iglesia de 
Pamplona, como también primer Manir Español. En Reverencia y Culto de su Venerable 
Reliquia, y Sagrada Cabeza, que está en el muy Religioso Convento de la Victoria de 
Mínimos de S. Francisco de Paula de esta Corte. Debaxo De la Catholica, y Augusta 
protección de nuestro Rey, y Señor D. Carlos Segundo de este nombre, sin primero en el 
poder, y piedad, [s.l., s.a.] 
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GÓMEZ DE MORA, Juan, Auto de la Fé celebrado en Madrid este año de MDCXXXII, 
Madrid, 1632 
Instrucción a los hermanos de la Real Congregación del Alumbrado y Vela continua Al 
SS.mo Sacramento, reservado en los Santos Sagrarios, sobre el espíritu y práctica de su 
santo instituto, e Indulgencias perpetuas que la están concedidas, [s.L, 1804] 
[Instrucción que se da a los Missioneros de la Congregación de Sacerdotes indignos del 
Salvador del Mundo, sitta en su Iglesia, y Casa desta Villa de Madrid, para dar forma, 
y uniformidad a los Exercicios que dichos Ministros acostumbran practicar en las 
Missiones que por Instituto de dicha Congregación se hazen en los Lugares deste 
Argobispado de Toledo, los Otoños, y Primaveras de cada año], [s.l., s.a.: 1684?] 
Juramento y voto publico a la Concepción inmaculada de la Virgen Santissima nuestra 
Señora que hizo la Real Congregación del Santo Christo de San Ginés de esta villa de 
Madrid el dia de la Invención de la Santa Cruz, tres del mes de Mayo de mil y seiscientos 
y cinquenta y tres años, Madrid, 1653 
[Juramento, y voto que en confirmación del Misterio de la Inmaculada Concepción de la 
Virgen Santissima, N. Señora hizieron las tres Guardas Españolas de su Magestad, debaxo 
del titulo, y Hermandad de N. Señora de la Encarnación, sita en el Convento Real de la 
Merced ..., en 18 de Setiembre de 1653], [s.L, 1753] 
Justa literaria, propuesta por la ilustre Congregación de Ministros, i Familiares del Santo 
Oficio de la Inquisición, que milita en esta Corte debaxo de la protección del glorioso S. 
Pedro Mártir. Conságrala en honor de los improperios que con sacrilego atrevimiento 
hizieron los Judios en la Imagen de Christo Crucificado, [s.L, s.a.: 1633] 
LEÓN PINELO, Antonio de. Anales de Madrid (desde el año 447 al de 1658), Madrid, 
1971, ed. de P. Fernández Martín 
LORENZO PINAR, Francisco Javier y VASALLO TORANZO, Luis (eds.), Diario de 
Antonio Moreno de la Torre. Zamora 1673-79. Vida cotidiana en una ciudad española 
durante el siglo XVII, Zamora, 1990 
MARTÍNEZ DE GRIMALDO, José, Ramillete de las flores que del Jardin del Ingenio, 
regado con el Roció de la devoción brotaron Algunos de los Elegantes y devotos 
congregantes del Santissimo Sacramento; para cantar sus glorias en las festividades, que 
este año de 1650 ha celebrado su Esclavitud en el Convento de Santa Maña Madalena. 
..., [s.L, 1650] 
, Jardin de fragrantés flores, mesa de gloriosos frutos, taller de las mayores 
maravillas, compendio de las finezas del amor. Todo lo comprehende el maravilloso, y 
esclarecido nombre de la Congregación de Esclavos del Santissimo Sacramento; cuya 
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abundante mesa los regala, y en humilde retorno festejan sus maravillas sus agudos 
ingenios con tiernos, y afectuosos motetes. Despican los ultrages que padeció en Londres 
el Pan Divino con finezas amorosas de repetido culto, de annual veneración, [s.l., 1653] 
, Fundación, y fiestas de la Congregación de los indignos esclavos del SS. 
Sacramento, que esta en el religioso convento, de Santa María Magdalena, de la orden 
de S. Agustín de esta Corte. Celebradas en los primeros cinquenta años de su edad felice. 
Descripción de los excelentes adornos, que para ellas se han dispuesto, y de los 
sumptuosos Altares, que se han erigido. Recopilanse los sutiles conceptos, y admirables 
motetes, que al assumpto glorioso de estas Festividades han escrito los mayores Ingenios 
de esta Corte. Preséntalo al exc. señor marqués de Aytona, Protector de la Congregación. 
D. Joseph Martínez de Grimaldo, Indigno Esclavo del SS. Sacramento, Madrid, 1657 
[Memorial y cartas sobre las preeminencias de los cofrades sacerdotes en la 
congregación], [s.l., 1644] 
MIRANDA Y LAGOTERA, José de, Dias festivos del Circulo del año, que componen 
corona gloriosa a la fe viva que professa, con demostraciones piadosas: y ostenta en aras 
públicas la Congregación de los indignos Esclavos del S.S. Sacramento, siempre 
reconocida esclava de Dios, en todo dedicada a su gusto, y servicio, generosamente 
humilde, y noblemente religiosa ... Dispone lo sucedido en sus celebridades este de 1654. 
De orden de la misma nobilissima Esclavitud, [Madrid, 1654] 
Motivos que tuvieron los Fundadores de la Venerable, y Devota Congregación de Esclavos 
del Dulcissimo Nombre de Jesús, para su fundación, en el Religiosissimo Convento de 
Trinitarios Descalgos, Redención de Cautivos desta Corte, su Instituto, y fin a que se 
ordena, Madrid, 1670 
Noticia breve de la Fundación, y Progresos de la Escuela de Christo Señor Nuestro, sita 
en el Hospital de los Italianos de esta Villa de Madrid. Para que la tengan presentes los 
Hermanos de la Junta de Ancianos ..., Madrid, 1676 
Nuestra Señora del Populo y Amparo. Constituciones, Ordenanzas, y Estatuto de la 
Hermandad de la Reyna de los Angeles María Santissima del Populo y Amparo, sita en la 
Parroquial de San Miguel desta Corte, fundada de 25 Hermanos, en el año de 1683, [s.l., 
s.a.] 
Nuevas Constituciones de la Ilustre, y Primitiva Congregación, del Gloríoso San Antonio 
de Padua, sita en la Iglesia Parroquial de San Nicolás de Bari, . . . . Con una Escritura 
de Concordia, y ajuste hecha entre la Congregación, Parroquia, y Fabrica, en razón de 
los derechos, y emolumentos de las Funciones de la Congregación, Madrid, 1731 
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Nuevas Constituciones de la Real Hermandad y Esclavitud del Santo Rosario cantado, sita 
en el convento de PP. Dominicos de la misma advocación de la calle Ancha de San 
Bernardo, de esta Villa y Corte de Madrid, [s.l., 1800] 
OLMO, José del, Relación histórica del Auto General de Fe que se celebró en Madrid este 
año de 1680 con asistencia del Rey N. S. Carlos II, ... (1680), Madrid, 1912 
Ordenanzas de la Hermandad de Nuestra Señora de la Concepción, sita en la Iglesia del 
invicto Martyr San Lorenzo, Anexo de la Parroquial de San Sebastián de esta Corte, 
Madrid, 1763 
Ordenanzas de la Hermandad de socorro y esclavitud de Nuestra Señora de la Caridad y 
Niño Dios del Remedio, sita en la iglesia parroquial de San Luis Obispo de esta Corte. 
Aprobadas nuevamente por el Real y Supremo Consejo de Castilla, Madrid, 1800 
Ordenanzas de la Hermandad del Socorro, o Montepío, que hace la Congregación que fue 
de S. Cosme y S. Damián, de Cirujanos y Sangradores de esta Corte, con orden y licencia 
de la Sala de Alcaldes de Casa y Corte, que se notificó a D. Pedro Velasco su Apoderado: 
sita con capilla propia en el convento del Carmen calzado de esta Corte de Madrid. Y se 
aprobaron por el Real y Supremo Consejo de Castilla en 17 de Octubre de 1774. Madrid, 
1774 
Ordenanzas de la Real Esclavitud de el Santissimo Rosario cantado, sita en el Real 
Convento de nuestro Padre Santo Domingo de esta Corte, en honor y alabanza de Maria 
Señora Nuestra en su Soledad Santissima, [s.l., s.a.] 
Ordenanzas de la Venerable Congregación del Santísimo Christo del Consuelo, y Nuestra 
Señora de la Soledad, sita en el Cementerio, Via-Crucis, de la Iglesia Parroquial de San 
Sebastian, de esta Villa de Madrid: Aprobadas por el Real Consejo de Castilla en 24 de 
Septiembre de 1802, Madrid, 1803 
Ordenanzas para el gobierno y régimen de los individuos de la Congregación del glorioso 
S. Antonio de Padua, erigida en la iglesia del Real Hospital General de esta Corte, por 
sus dependientes de la plana mayor, Madrid, 1799 
Ordenanzas que ha de guardar la ilustre Hermandad de Nuestra Señora de la Paz, sita en 
el Real Monasterio y Parroquia de San Martin de esta Corte. Año de 1736, [s.l, 1736] 
Ordenanzas que han de observar, los Hermanos de la exemplar, y devota Congregación 
del bendito Archangel San Raphael, sita en la iglesia del Padre piadosissimo de los pobres 
San Juan de Dios, de la Villa y Corte de Madrid, [s.l., 1748] 
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Ordenanzas, y capítulos que han de cumplir y guardar los hermanos de la hermandad del 
Santísimo Christo de la Humildad, y Nuestra Señora déla Soledad, sita en la iglesia de San 
Luis Obispo de esta Corte, [s.l., 1763] 
Ordenanzas, y Capítulos que han de cumplir y guardar los hermanos de la Santísima Cruz 
en que N.S. Jesucristo murió, sita en la Iglesia del Carmen Calzado de esta Corte, [s.l., 
1767] 
Ordenanzas, y Constituciones de la Humilde, y Real Congregación, y Hermandad de 
Nuestra Señora de la Misericordia, y Animas de los Difuntos Pobres, que mueren en el 
Hospital General de esta Corte, sita en él, con Vocación de la Visitación de Nuestra 
Señora a Santa Isabel..., [s.l., s.a.] 
Papeles instructivos sobre el espíritu de la Real Congregación del alumbrado y vela 
continua del SSmo. Sacramento encerrado en los Santos Sagrarios, y método para formar 
otras semejantes, que ha publicado en Buenos Ayres la Congregación del mismo Instituto 
erigida en aquella Capital, y agregada a la Real y primitiva de Madrid; la que los 
reimprime a mayor culto del Santísimo Sacramento, Madrid, 1802 
PÉREZ DE ALMANSA, Miguel, [Memoriales delDr. Miguel Pérez de Almansapidiendo 
se exija estatuto de limpieza de sangre en la Congregación de Médicos de la Corte; y que 
no pueda curar ninguno que no sea Congregante], [s.l., s.a.] 
PÉREZ DE HERRERA, Cristóbal, Amparo depobres (1598), Madrid, 1975, ed. y prólogo 
de Michel Cavaillac 
QUINTANA, Jerónimo de, A la muy antigua, noble y coronada Villa de Madrid. Historia 
de su antigüedad, nobleza y grandeza (1629), 2 vols., Madrid, 1980 
Real Esclavitud de María Santísima de la Concepción. Constituciones, y Ordenanzas de 
la Real Congregación de Esclavos de María Santísima, Nuestra Señora. Consagrada a la 
defensa, culto y veneración de su original Pureza, en el primer instante de su Concepción 
en gracia. Dedicada al Sufragio de las Almas del Purgatorio, debaxo de la protección de 
esta Soberana Reyna. Erigida, y fundada en el Convento del Gran Patriarca San Norberto 
del Orden de Canónigos Premostratenses. Con puntual copia, al fin de ellas, de las 
Gracias, e Indulgencias concedidas á los Esclavos Congregantes, y de lo que son 
obligados para su consecución, [s.l., s.a.] 
Regla y Constituciones de la S. Congregación y Hermandad del bienaventurado S. Pedro 
Mártir, Inquisidor Apostólico y Patrón de la Santa Inquisición, fundada por los ministros 
y Oficiales del S. Oficio del Reino de Navarra, que reside en la. ciudad de Logroño, y 
constituida en el Convento de N. señora de Valcuema extramuros de la dicha Ciudad, de 
la Orden de S.Domingo, en la Capilla de S.Pedro Mártir, para, los Oficíales y ministros 
del dicho S. Oficio solamente, Logroño, 1606 
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REMON, Alonso, Relación de la exemplar vida y muerte del Cavallero de Gracia, 
Madrid, 1620 
Rentas y gastos de la Congregación del Santo Christo de la Agonía, [s.l., s.a.: 1672] 
[ROMANO CORTES, José], Diario Festivo de Madrid, Madrid, 1721 
RODRIGALVAREZ, Juan Antonio, Tratado Historico-Canonico de las Cofradias de los 
Christianos; Donde se declara su origen, progresos, abusos &, Madrid, 1785 
SÁNCHEZ ALONSO, María Cristina, Impresos de los siglos XVI y XVII de temática 
madrileña, Madrid, 1981 
SÁNCHEZ IZQUIERDO, Juan, [Forma del voto, y juramento que la muy piadosa, y noble 
Congregación de la Concepción de la Virgen nuestra Señora, sita en la Parroquial de San 
Salvador de Madrid, hizo Domingo 27 de Abril de este año de mil seiscientos y cinquenta 
y tres, en la celebre fiesta, y religiosa obstentacion que consagró por ocho días a este 
Misterio^, [s.l., 1753] 
SANTOS, Francisco, El no importa de España, loco político y mudo pregonero. La verdad 
en el Potro y el Cid resucitado (1667 y 1671), Madrid, 1973, ed. de Julio Rodríguez 
Puértolas 
SIMÓN DÍAZ, José, Fuentes para la historia de Madrid y su provincia, I, Madrid, 1964 
, Relaciones de actos públicos celebrados en Madrid (1541-1650), Madrid, 
1982 
TEJADA Y RAMIRO, Juan (ed. y trad.). Colección de cánones de la Iglesia española, 
5 vols., Madrid, 1849-1864 
{Testamento yfi^ndacion de un patronato Real de Legos que hizo el Dr. D. Ignacio Ortiz 
de Moneada en Madrid á 18 de Abril de 1696 ante el Escribano de provincia D. Juan 
Antonio Fajardo], [s.l., s.a.: 1696?], [transcrito y resumido parcialmente en M". C. 
Sánchez Alonso, Impresos de temática madrileña, n^ 827] 
VEGA Y TORA YA, Francisco de la. Ave Maria. Vida del Beato Simón de Roxas, del 
orden de la Santísima Trinidad, Redención de Cautivos Christianos, Fundador de la 
Congregación del Dulcísimo Nombre de Maria (1715), Madrid, 1772, tercera ed. corregida 
y aumentada por Fr. Antonio Gaspar Vermejo 
VERA TASSIS Y VILLARROEL, Juan de. Historia del origen, y milagros de la sagrada 
imagen de Nuestra Señora del Almudena, antigüedades, y excelencias de Madrid, Madrid, 
1692 
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Viva Jesús, María, y Joseph. Constituciones, y ordenanzas de la Congregación de Nuestra 
Señora de Peña Sacra, que se venera en el Real de Manzanares de la Sierra, congregada 
en el Convento de San Phelipe el Real de esta Corte, Orden de N. Padre San Agustín. 
Nuevamente aprobadas por los Señores del Consejo de la Governacion Arzobispal de 
Toledo. Año de 1723. [s.l., 1723] 
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